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Prefacio 


Nos ultimos anos, as discussoes em torno do racismo e do anti-racismo 
alcangaram definitivamente lugar de destaque na agenda das ciencias sociais 
e da politica brasileira. Certamente, a preocupatpao polftica e as pesquisas 
sobre o tema ja datam de muitas decadas; contudo, nao apresentavam a vi- 
sibilidade assumida recentemente. 

O reconhecimento da relevancia do tema, mesmo que tardio, e bem-vin- 
do, uma vez que nao se trata de apenas mais um item entre a ampla gama de 
questoes politicas e academicas que estao ainda por merecer tratamento ade- 
quado. Na verdade, a discussao sobre o racismo e as formas de combate-lo 
atingem o amago do auto-entendimento da na<;ao brasileira e de cada um de 
seus membros, pondo a nu a contradigao entre, de um lado, o festejamento 
discursivo do pais livre de preconceitos e, de outro, as praticas sociais e cub 
turais que insistem em reproduzir as hierarquias raciais. 

Com efeito, vem se difundindo recentemente a convic 9 ao de que identi- 
ficar e revelar a maneira como as caracteristicas fisicas organizadas em clas- 
sifica^oes raciais imaginadas influenciam os padroes de rela^oes sociais nao 
e questao que interessa somente a especialistas ou aqueles que sao vftimas 
diretas da discrimina^ao e do preconceito. Afinal, do ponto de vista politi¬ 
co e moral, o racismo nao torna menores apenas aqueles que ocupam as po- 
si 9 oes inferiores nas construes culturais existentes e que, portanto, sao 
sistematicamente desfavorecidos no piano da competi^ao pelas melhores 
oportunidades sociais. Tambem aqueles que se beneficiam social e econo- 
micamente das estruturas racistas sao moralmente diminufdos pela existen- 
cia destas. Estes tern que se haver com o fato de que as posi^oes sociais que 
ocupam sao apenas em parte resultado de seu merito pessoal. O restante e 
produto de algo que e infenso a sua a^ao como indivfduo, qual seja, o en- 
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quadramento previo de suas caracterfsticas fisicas nas classificagoes raciais 
dominantes. 

Do ponto de vista da pesquisa academica, o racismo e um fenomeno de diffcil 
compreensao, dadas as multiplas faces e dimensoes que apresenta. O anti-racis- 
mo, por sua vez, constitui campo igualmente complexo. Os muitos discursos 
maniquefstas e as varias solugoes polfticas simplistas em circulagao escondem a 
grande dificuldade que e encontrar polfticas de combate que sejam, ao mesmo 
tempo, efetivas, no sentido de eliminar os particularismos racistas sem levar, con- 
tudo, a obliteragao d e particularidades culturais que se quer preservadas. 

O trabalho que o leitor tem em maos e muito mais que uma mera contribuigao 
adicional a variada gama de livros e artigos sobre o racismo e o anti-racismo langa- 
dos nos ultimos anos. A qualidade e extensao da investigagao historiografica e a 
acuidade conceitual que se observa no exame dos problemas estudados fazem 
deste livro de Andreas Hofbauer obra fmpar na bibliografia brasileira recente. 

O eixo central para a reconstrugao historica desenvolvida e a ideia de bran- 
queamento, escolha que logo mostra seu acerto, na medida em que permite apre- 
sentar os processos de formagao das construgoes culturais racistas em sua longa 
duragao e em suas conexoes com uma historia que nao comega nem termina nas 
fronteiras do Brasil. Sob tal aspecto, a contribuigao do livro e a de desfazer um 
conjunto de mal-entendidos recorrentes na produgao sobre o tema. Trata-se de 
mostrar, por exemplo, o equfvoco de quern busca opor, de maneira simples, ilu- 
minismo e racismo cientifico ou de quern carrega nas tintas ao descrever a ori- 
ginalidade do "pensamento racial brasileiro”. Aqui, o trabalho cuidadoso de 
Andreas Hofbauer, valendo-se de fontes ainda pouco exploradas, revela as li- 
gagoes logicas e historicas daquilo que parecia distante e oposto ou a origem 
daquelas ideias que, num primeiro exame, se apresentam como novidade. 

Para alem da historia, o servigo prestado pelo presente livro a compreensao 
do debate atual e igualmente inestimavel. As discussoes recentes levaram a po- 
larizagao das posigoes entre aqueles que defendem que as armas para veneer o 
racismo encontram-se na propria tradigao cultural brasileira, supostamente aves- 
sa as classificagoes raciais, e os que, pela via oposta, acreditam que o racismo so 
sera combatido atraves da "racializagao” das relagoes sociais e da consolidagao 
de uma "identidade negra” combativa. A forma precisa como Andreas Hofbauer 
trata os dilemas do anti-racismo no Brasil permite-nos visualizar os limites e 
simplificagoes que incorrem os defensores de ambas as posigoes. Assim, o leitor 
encontrara no livro argumentos afiados para recusar qualquer tipo de apologia 
da mestigagem ou mitificagao da cultura nacional integradora. De forma corre- 
lata, extraem-se da leitura desse trabalho razoes igualmente fortes para suspei- 
tar de projetos politicos assentes na ideia de raga. O livro nos convence que, 


I 

mesmo quando a recuperagao do conceito de raga busca estar atenta ao risco da 
biologizagao, ela pode levar a formas diversas de essencializagao da pertenga e 
ao aprisionamento de processos multiplos e dinamicos de formagao identitaria 
em categorias reducionistas. 

Assim, evitando a um so tempo os deslizes nacionalistas e as distorgoes do 
“racialismo”, a investigagao de Andreas Hofbauer mobiliza um fino instrumen¬ 
tal antropologico e sociologico, de sorte a reconstruir toda a riqueza cultural e 
os multiplos matizes politicos dos processos que estuda. 

Resta desejar que o livro tenha ampla circulagao e que a qualidade e maturi- 
dade da reflexao nele desenvolvida iluminem as muitas zonas de sombra no de¬ 
bate politico e intelectual sobre o racismo e o anti-racismo no Brasil. 

Sergio Costa 
dezembro de 2005 















iNTRODUgAO 


O tema central deste livro e a analise e a reavaliagao do que se convencionou 
chamar de “ideologiado branqueamento". A escolhae resultado de um longo ca- 
minho, que se iniciou com uma critica de conceitos e abordagens teoricas sobre a 
“questao do negro". A ideia inicial foi estudar, sob uma perspectiva critica, a no- 
gao de “resistencia negra" a luz do movimento negro e do candomble (como pen- 
sada, por exemplo, por Bastide 1985 [1960] e Borges Pereira, 1984). A escolha 
desses “dois polos" de representagao do mundo negro justificava-se pelo discur- 
so do movimento que, sobretudo a partir do final dos anos 1970, comegava a con- 
ceber e enaltecer as diferentes formas de “cultura negra" como focos de resisten- 
cia. Esse discurso, fomentado por varios grupos do movimento negro, visava 
promover a jungao entre “forgas politicas" e “forgas culturais”. Projetava-se, as- 
sim, o desenvolvimento de aliangas politicas duradouras e atuagoes conjuntas en¬ 
tre militantes negros e o “povo de santo", ja que o candomble vinha sendo visto 
como a “religiao mais negra" do Brasil. 

As tentativas de por em pratica a integragao entre “o politico" e “o cultural - 
religioso" revelaram-se dificeis. Um ou outro militante comegou a participar da 
vida de um terreiro, motivado a compreender as raizes culturais do povo negro. 
Alguns chegaram a iniciar-se. Outros, porem, distanciaram-se depois de um cer- 
to periodo de contato mais ou menos intenso. A maioria dos adeptos e sacerdo- 
tes, por sua vez, nao tern demonstrado muito interesse em estreitar relagoes com 
os movimentos politicos reivindicatorios. Em certas ocasioes (por exemplo se- 
minarios e atos publicos promovidos em datas comemorativas, como o dia 20 de 
novembro), algumas liderangas do candomble apresentam-se em publico, lado 
a lado, com representantes dos movimentos negros. Sao (ainda) relativamente 
poucos os sacerdotes que se tern engajado em lutas politicas contra a discrimina- 
gao racial e mesmo contra atos discriminatorios contra as casas de candomble. E 
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claro, nao se pode generalizar, pois a situagao varia de lugar para lugar: ha regioes 
onde o candomble e mais expressivo (Bahia) e outras onde a tradi^ao do movi- 
mento negro pesa mais (Sao Paulo). 

Embora tenha se articulado, mais recentemente, no meio do candomble um 
“movimento” que costuma ser chamado de “reafricanizacao”, pode-se verifi- 
car que a participa££to ativa de pessoas com cor de pele mais clara nos terreiros 
tem aumentado continuamente (ha, inclusive, entre aqueles que promovem a 
reafricaniza 9 ao um numero nao desprezivel de brancos). Tanto que Reginal- 
do Prandi, especialista em pesquisa sobre religioes no Brasil, afirma que, ja desde 
a decada de 1960, o candomble deixou de ser uma“religiao etnica”. Paralelamen- 
te a esses processos, o mundo dos movimentos negros desenvolveu tambem 
novas formas de luta e passou por uma serie de mudan^as. Boa parte da militancia 
negra tem-se profissionalizado e conseguiu, mais recentemente, conquistar es- 
P a 9 0S (organismos de governo, universidades publicas) que pouco tempo atras 
eram tidos como ^espagos de branco”. 

Diante dessa reahdade, meu desafio era entender esses “descompassos” 
entre o negro politico e o negro cultural-religioso”. Com o passar do tem¬ 
po, descobri que os debates sobre o negro”, tanto no meio academico como 
numa roda de militantes, ou ainda em meio aos adeptos do candomble, po- 
dem ser extremamente controversos e conflituosos. Percebi que a palavra 
negro vem sendo usada — muitas vezes num unico discurso — com conteu- 
dos semanticos bastante diferentes: ora refere-se a cor de pele, ora a uma 'ma- 
nifesta^ao cultural herdada do mundo africano, ora a um “jeito de ser”, de 
mexer-se, ora ainda a um estilo musical, e assim por diante. 

Em meu afa de compreender o problema, passei a levantar questoes sobre a 
delimita 9 ao dos meus “objetos de pesquisa”. Sera que o adjetivo “negro” ex- 
pressa a mesma coisa quando falamos do movimento negro e da religiosidade 
negra no candomble? O que ou quern e negro no movimento negro? O que, 
quern e por quern e concebido negro no candomble? Quis entender o porque 
dessa confusao, dessas ambiguidades e incoerencias no uso do termo “negro”, 
nao apenas no linguajar cotidiano, mas tambem em estudos especfficos sobre a 
questao. 

Minhas leituras e questionamentos levar-me-iam a avaliar que nao e apro- 
priado pensar a realidade cultural e social brasileira a partir de um esquema di- 
cotomico que opoe “preto/negro” a “branco”. A porcentagem de apenas 6,2% 
de pretos levantada pelo ultimo censo oficial (IBGE, 2000) e o registro de 136 
cores diferentes na pesquisa do mesmo institute (IBGE-PNAD, 1976) como au- 
todenomina 9 oes sao apenas dois dados estatfsticos que apontam para uma com- 
plexidade maior dessa questao. Sabemos que as 136 denomina 9 oes coloridas 
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documentadas tampouco representam criterios de diferencia 9 ao reconhecidos 
pela maioria dos brasileiros. 

Ocorre com certa frequencia que a autopercep 9 ao nao corresponde as deno- 
mina 9 oes dadas por outras pessoas. Ocorre tambem que essas identifica 9 oes 
mudam de acordo com os contextos e espa 90 s sociais, o que e um indfcio de que 
os termos diferenciadores nao podem ser entendidos simplesmente como ten- 
tativas de descrever objetivamente um outro ou a si proprio. 

Como explicar o fato de uma unica pessoa poder ser registrada como “par- 
do” na certidao de nascimento, ser xingada de “preto” na rua, ser chamada cari- 
nhosamente de “moreninho” pelos colegas de trabalho e ainda, talvez, sentir-se 
“negro” no meio de militantes? Como entender os descompassos entre auto- 
identifica 9 ao e atribui 9 oes alheias? 

Descobri, num primeiro momento, que certas confusoes geradas pelo uso do 
termo “negro” tinham origem na historia desse conceito, intrinsecamente liga- 
do as concep 9 oes especificas das chamadas “teorias raciais”. Assim, convenci- 
me de que era necessario tratar termos como “negro” e “branco”, mas tambem 
as no 9 oes de ra 9 a, cultura e identidade, como conceitos-chave de discursos de 
inclusao e exclusao, desenvolvidos primeiramente no mundo ocidental. Nao 
apenas me dei conta de que conceitos e sua semantica sofrem altera 9 oes ao lon- 
go do tempo - fato ha muito tempo ja constatado pelos filologos - como tam¬ 
bem descobri que os criterios para incluir e excluir um outro (isto e, definir “o 
outro”) sao constru 9 oes historicas e culturais - uma questao aparentemente 
obvia, cuja aplica 9 ao coerente, porem, exige media 9 oes complexas. E e nessa 
aparente obviedade, tao primordial para a abordagem antropologica, que resi¬ 
de a enorme dificuldade de desfazer o emaranhado conceitual em que se encon- 
tra hoje a pesquisa especializada. 

Colocava-se para mim, pois, a seguinte questao: como enfrentar esses pro- 
blemas teorico-metodologicos sem tornar-me prisioneiro dos conceitos e crite¬ 
rios historicos, que surgiram, justamente, para fundamentar e interpretar dife- 
ren 9 as entre os seres humanos? Para diminuir tais riscos analfticos, parecia-me 
imprescindivel conectar a analise dos conceitos e criterios historicos especfficos 
a investiga 9 ao de seu “valor ideologico”, isto e, vincular a pesquisa a uma refe¬ 
renda supra-ordenadora dos respectivos significados ideologicos de inclusao e 
exclusao em cada contexto social. 

Pautado no pressuposto teorico de que todas as palavras e, deste modo, os 
conceitos sao compostos nao apenas de significantes, mas tambem de significa¬ 
dos que afirmam “realidades” e delimitam ideias, decidi assumir o criterio de 
inclusao e exclusao como recurso metodologico. Em defesa desse meu ponto de 
vista, afirmo que a escolha de tal especie de metacategoria torna mais facil a de- 
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tecgao de mudangas de paradigma ao longo dos processos historicos. E mais: acre- 
dito que, ao se abordar as nogoes de cor, raga e cultura como “conceitos de inclu- 
sao e exclusao”, torna-se possivel debater essas ideias nao apenas sem cair na “ar- 
madilha” dos proprios conceitos (isto e, reduz-se o risco de reificar os conceitos), 
mas tambem sem tirar-lhes o conteudo ideologico elaborado em contextos his¬ 
toricos especfficos. Respeitando a historicidade e a carga ideologica dos concei¬ 
tos construfdos em cada contexto historico, previne-se a tentagao de tratar os 
termos “cor”, “raga” ou “cultura” como “constantes antropologicas”, isto e, 
como “conceitos em si neutros”, passiveis de serem transpostos para diferentes 
epocas e sociedades sem que se fagam as devidas mediates historicas e teoricas. 1 

Defendo, portanto, a ideia de que as palavras e, deste modo, os conceitos sao 
produtos historico-culturais que expressam intencionalidades individuais e co- 
letivas, e, consequentemente, podem e devem ser vistos como intimamente li- 
gados a “construgao da realidade social”. Num artigo recente, em que aborda 
a questao do racismo e do conceito de raga, Colette Guillaumin (1988, p.159), 
sociologa francesa especialista em assuntos relacionados a sexismo e racismo, 
enfatiza a necessidade de estudar conceitos e historia social conjuntamente. Ela 
faz questao de afirmar que “palavras e agoes nao pertencem a mundos diferen¬ 
tes e independentes entre si: sao elementos de uma mesma situagao”. Para essa 
autora: 

as palavras e a maneira de usa-las, sua historia, suas derivagoes, suas associagoes e 
significados implfcitos, tal como seu significado explicito, sao elementos das rela- 
goes sociais e dos fenomenos sociais. [...] Como instrumentos da tradigao, tanto do 
conhecimento quanto daquela concepgao do mundo difusa que caracteriza uma so- 
ciedade ou grupos desta sociedade, marcam a percepgao e a agao. Como unidades de 

1 Cf. tb. a critica de Forbes (1993, p.3, 5), a respeito da projegao da nogao semantica atual da 
palavra “negro" em outras epocas, na historia dos Estados Unidos: “We may think we know 
what the word negro’ means today but do we know what it meant in 1800 in Virginia? [...] It is, 
rather, an empirical problem which can only be solved by discovering through documentary and 
other evidence exactly how such terms were used. This is not an easy task, for reasons which will 
become clearer later. In short, we cannot move, historiographically, from word to word or concept 
to concept across the centuries. We must instead actually engage the primary data in order to 
‘touch reality’”. Esse autor defende os seguintes principios metodologicos para poder detectar 
mudangas semanticas dos conceitos: “In our efforts to reconstruct the story of Black African- 
Native American relations it is necessary, then, to begin with an analysis of the evolution of the 
meaning of racial terms, for only in this way can we hope to identify people of American an 
African ancestry in the past. But the study of words alone does not, in fact, reveal the subtleties of 
actual usage. And thus I have had to delve into many aspects of Native American-Black African 
history in order to reconstruct the environments in which racial and color terms have evolved and 
been given a new or different content”. 
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significado sao modulos concretos das ideologias: o que um falante de latim do mun¬ 
do ocidental do seculo XVI entende, quando escuta, le ou usa a palavra “raga”, dis- 
tingue-se muito daquilo que essa palavra significa para um ocidental do seculo XX, 
independentemente da lingua que este fala. (Guillaumin, 1998, p.l 61; trad, e grifos 
do autor). 

Num artigo publicado na revista Man, em 1993, Peter Wade, antropologo 
ingles, ja chamava a atengao para o fato de o campo dos “estudos raciais” ainda 
nao ter se livrado de abordagens “naturalizadas”. Embora a maioria dos espe- 
cialistas em “assuntos raciais” (incluindo autores como Banton e Rex) afirme 
enfaticamente que a nogao de raga e um conceito historicamente construido, 
muitos destes autores tratam as “variedades fenotlpicas” como um dado biolo- 
gico neutro, como mera constatagao sem valoragao nem conteudo ideologico. 
Dessa forma, constata Wade, transfere-se a “conceituagao naturalizada” da ideia 
de raga para o “fenotipo” - o que invalida em grande parte a afirmagao de que 
raga seria uma construgao social, pois a cor de pele negra continua a ser toma- 
da/tratada como um dado da natureza, e nao como um argumento ideologico. 
O autor critica o fato de muitos estudos passarem a ideia de que a diferencia- 
gao segundo a cor de pele proviria de uma capacidade natural do ser humano, 
como se algumas diferengas fossem “naturalmente” mais significativas do que 
outras. 2 

Wade (1993, p.31, trad, do autor) e tambem Donna Haraway insistem em 
dizer que “o reino da natureza” nao se apresenta aos seres humanos como um 
campo neutro. Os dois pesquisadores partem do principio de que o “conheci¬ 
mento e um processo social, de maneira que o conhecimento sobre a natureza 
nao pode ser simplesmente separado das categorias culturais daqueles que pro- 
duzem o conhecimento”. Somente uma postura objetivista, diz Wade, permite 
isolar uma realidade organico-biologica e trata-la de forma totalmente separada 
das construgoes culturais, E que se pressupoe aqui, implicitamente, que a primeira 
- a realidade natural - pode ser conhecida independentemente da segunda e ten- 
de-se a ignorar a importancia de processos intersubjetivos na construgao da 

2 “Phenotypical variation is presented as an undifferentiated continuum which becomes socially 
constructed, but the focus on what are already ‘known to be ‘racial* aspects of phenotype, impli¬ 
citly presents people as predisposed to perceive and attach significance to those particular aspects” 
(Wade, 1993, p.25). Wade insiste em dizer que o discurso sobre a biologia e a natureza tern de 
ser visto tambem como “historicamente situado”: “(...) ‘nature is also a cultural construction 
in which scholars are embedded and which they reproduce: phenotype, as used in the race literatu¬ 
re, is not a neutral base-line, but has been discursively pre-constructed into ‘phenotype of a racial 
nature” . E Haraway complementa: “biology remain[s] a human culture-specific discourse, not 
the body of nature itself’ (in: Wade, 1993, p.18-22, 31). 
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consciencia individual e coletiva. Na conclusao de seu trabalho, o autor insere 
sua critica conceitual no combate as discriminagoes raciais: 

A maneira como as ciencias sociais usam conceitos e termos e importante, e meu 
argumento e que usos correntes de ideias sobre fenotipos e diferengas fenotipicas 
tendem a naturalizar categorias “raciais” e tornam-nas mais rigidas. Nosso objetivo 
nao e apenas reduzir a discriminagao racial, mas tambem desestabilizar significados 
(Wade, 1993, p.26; trad, do autor). 

A reflexao de Wade serve de alerta para que categorias como raga, fenotipo 
ou cor nao sejam entendidas como “dados objetivos” da realidade, mas muito 
mais como partes integrantes de discursos especificos sobre o mundo empirico. 3 
Sem querer, evidentemente, negar que haja diferengas entre os seres humanos, 
penso que e preciso ligar as abordagens sobre “diferenciagao de cor de pele” a 
fundamentagao teorico-ideologica dos diferentes discursos de inclusao e exclu- 
sao de cada epoca. Ha que perguntar, em primeiro lugar, quais sao os motivos e 
objetivos que fazem com que seres humanos incluam e excluam outros seres 
humanos, e por que esses motivos e objetivos mudaram ao longo da historia do 
Ocidente. Ou seja, deve-se questionar primeiramente por que, a partir de um 
determinado periodo historico, os europeus comegaram a dar enfase numa dis- 
tingao pela cor de pele das pessoas. 

E foi por meio desta orientagao metodologica que busca analisar os discur¬ 
sos ideologicos e cientificos, especialmente o uso de conceitos de inclusao e ex- 
clusao dentro de seus contextos historico-culturais, que fui descobrindo a im¬ 
portance do branqueamento dentro da historia do racismo no Brasil. Mesmo 
que o branqueamento venha sendo citado em estudos academicos recorrente- 
mente como um elemento caracteristico do racismo no Brasil (isto e, venha sendo 
lembrado como um conceito-chave para caracterizar e compreender as “relagoes 


3 Em outro trabalho, Race and ethnicity in Latin America, Wade deixa claro que os conceitos de 
raga e etnicidade nao devem ser entendidos como termos com referencias fixas: “[...]/ argue 
that we have to see each term in the context of a history of ideas, of Western institutionalised 
knowledge (whether social or natural science) and of practices. Race and ethnicity are not terms 
that refer in some neutral way to a transparent reality of which social science gives us an ever more 
accurate picture; instead they are terms embedded in academic, popular and political discourses 
that are themselves a constitutive part of academic, popular and political relationships and prac¬ 
tices' (Wade, 1997). Smedley (1993, p.15) enfatiza a forga cognitiva embutida na construgao 
ideologica do conceito de raga. Para a autora, "race is a shorthand term for, as well as a symbol 
of a ‘knowledge systema way of knowing and looking at the world and of rationalizing its 
contents (in this case, other human beings) in terms that are derived from previous cultural- 
historical experience and reflective of contemporary social values, relationships, and conditions .” 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 1 9 

raciais” no Brasil e tambem na America Latina), 4 constata-se, curiosamente, que 
ha relativamente pouca reflexao teorica sobre este fenomeno sociocultural. Em 
muitos textos de especialistas no tema “discriminagao racial no Brasil”, o con¬ 
ceito de branqueamento aparece como um dado adicional, ou ate como elemento 
explicativo, inserido em reflexoes mais genericas sobre o “racismo brasileiro”. 
Mas sao raros os trabalhos que se propoem a tomar o branqueamento como 
“objeto” de reflexao e de investigagao. O ter mo refere-se quase sempre a ideia 
de mudanga biologica (de cor de pele), mas nao so: muitas vezes, nao flea claro 
se descreve exclusivamente uma alteragao biologica ou se se refere tambem ao 
campo da cultura. 5 

Bastide (1985, p.54), por exemplo, comentou o aumento daproporgao da ca- 
tegoria “branco” no censo de 1872 com as seguintes palavras: “Comegara o bran¬ 
queamento do pais ou sua 'arianizagao* como as vezes se diz.” 6 Nos trabalhos 
mais recentes, a maioria dos autores usa a expressao “ideologia do branqueamen¬ 
to” para enfatizar o fato de que, com esse termo, querem descrever um discurso 
ideologico. Mas tambem e comum pesquisadores que insistem nesse refinamen- 
to conceitual recorrerem ao mesmo termo para expressar um “branqueamento 
concreto” da cor de pele da populagao. Ou seja, ocorre com frequencia que as 
reflexoes sobre essa tematica carecem de uma distingao rigorosa entre analise do 
discurso ideologico e analise da realidade empirica. 


4 Y. Maggie (1966, p.233), por exemplo, caracterizou o "mito do branqueamento” como "ope- 
rador logico que organiza nossa sociedade.”. Para A. S. Guimaraes (1999, p.49) “a ideia de 
‘embranquecimento’ e, com certeza, aquela que especifica o nosso pensamento racial.” 

5 Em alguns casos, a adigao do adjetivo “cultural” ou "social” procura diferenciar o uso seman- 
tico da palavra. Cf., por exemplo, Cardoso e Ianni (1960, p.20) e Hasenbalg (1979, p.240). 

6 Em livro posterior, As Americas negras (1974 [1967]), Bastide atribui, aparentemente, ao ter¬ 
mo "branqueamento” um conteudo mais simbolico-cultural: “Podemos dizer que a ascensao 
do homem de cor, nas duas Americas, faz-se pela incorporagao ou pela interiorizagao, nele, 
dos modelos brancos. (...) Ora, o que define esta classe media nao e tanto o dinheiro, mas a 
aceitagao dos valores da classe branca, o puritanismo nos costumes, o desejo de consideragao, 
as boas maneiras, a preocupagao com a educagao, a instrugao dada as criangas. Enfim, pode¬ 
mos dizer que este processo de ‘branqueamento' do negro se faz, no dominio familiar, pela 
passagem da familia maternal a paternal; no dominio religioso, pela passagem das igrejas de 
restauragao a igrejas fundamentalistas (...); no dominio, enfim, do casamento, a passagem do 
casamento costumeiro ao casamento civil e religioso, da desergao conjugal ao divorcio legal, e 
essa passagem se simboliza na escolha do conjuge (homem escuro mais instruido, tomando 
uma mulher mais clara para ter filhos de cor mais proxima da dos brancos ao qual ele quer 
integrar-se). 

Na America Latina, o processo de integragao do negro na sociedade nacional faz-se tambem 
pela aceitagao do modelo dos brancos; o negro deve tornar-se, para ser aceito, ‘um homem de 
alma branca', conforme uma expressao que encontramos na America de lingua portuguesa e 
de lingua espanhola” (Bastide, 1974, p. 183, 184; grifo do autor). 
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As palavras de Andrews sao exemplares para demonstrar o perigo desse 
deslize: 

A unica saida para os negros afligidos por este medo era abragar a “tese do bran¬ 
queamento” desenvolvida na virada do seculo por intelectuais brasileiros em res- 
posta a um racismo cientifico europeu. Os racistas cientificos doutrinarios conside- 
ravam a mistura racial como um processo regressivo, em que o ancestral racial europeu 
era enfraquecido e diluido ao ser misturado com aquele das pessoas nao brancas. 
Alguns intelectuais brasileiros aceitaram esta doutrina, e seu implicito prognostico 
triste para paises em que a miscigenagao era disseminada. Outros, no entanto, ima- 
ginaram uma resposta extremamente criativa que, na verdade, levava o racismo cien¬ 
tifico um passo adiante. Declarando que os teoricos europeus tinham muito pouca 
fe em sua propria heranga racial, pensadores brasileiros como Joao Baptista Lacerda 
e F. J. Oliveira Viana disseram que, quando os brancos misturavam seus genes (ou, 
na linguagem da epoca, seu sangue) com aqueles dos nao brancos, era a heranga ra¬ 
cial branca, e os atributos raciais brancos, que tendiam a dominar nos produtos des- 
sas unioes. Por isso, com o tempo, e supondo a chegada continuada de imigrantes 
europeus no pais, a mistura racial pouco a pouco “eliminaria” as caracteristicas ra¬ 
ciais africanas e indigenas e produziria o “branqueamento” final do Brasil” (An¬ 
drews, 1998, p.212). 

Se nesse trecho o branqueamento e tratado como uma questao “puramente” 
ideologica, algumas paginas adiante, esse autor utiliza a mesma categoria, bran¬ 
queamento, para descrever “fatos” da “realidade empirica” (isto e, comporta- 
mentos que visam a ascensao social): 

O branqueamento e alcangado por varios meios: por meio do sucesso economi- 
co, por meio do cultivo de amigos e conhecidos brancos, por meio da adogao cons- 
ciente das normas e do comportamento da vida dos brancos de classe media. O meio 
mais eficaz do branqueamento — e um dos mais buscados — e casar-se com uma pes- 
soa mais clara (de preferencia, branca) e produzir filhos mais claros (de preferencia, 
brancos) (Andrews, 1991, p.177; trad, do autor). 

As analises sobre o surgimento da “ideologia do branqueamento” costumam 
ser curtas e repetitivas, referindo-se quase sempre a algumas ideias especificas 
de certos pensadores da virada do seculo. Na passagem acima, Andrews prati- 
camente reproduz a abordagem feita por Skidmore ja em 1974. Tambem nas 
analises de Skidmore (1989 [1974], p.81) sobre o branqueamento, o limite en- 
tre a descrigao de um fenomeno ideologico e a constatagao de um “dado real” e 
tenue. Em Preto no branco (Black into White), o autor refere-se ao branqueamen¬ 
to como um discurso cientifico e politico do final do seculo XIX, que se apre- 


sentava como “a solugao nacional” para os problemas sociopoliticos pos-aboli- 
gao: “Aceita pela maior parte da elite brasileira nos anos que vao del889al914, 
era teoria peculiar ao Brasil. Poucas vezes apresentada como formula ‘cientifi- 
ca e jamais adotada na Europa ou nos Estados Unidos 

Entretanto, Skidmore confere ainda ao branqueamento a qualidade de um 
fato biologico-estatfstico quando cogita que a diminuigao da reprodugao da “po- 
pulagao preta” (detectada em pesquisas quantitativas) pode ter contribuido “de 
maneira substancial para o processo de 'branqueamento’, cuja promogao”, diz 
o autor, “tornou-se o coragao do ideal racial brasileiro” (p.59). Aqui, um “dado 
empirico supostamente neutro” - a redugao numerica dos negros - tende a fun- 
dir-se e confundir-se com um discurso ideologico sobre essa mesma realidade. 7 

Mais recentemente, varios autores brasileiros, ao seguirem esta linha de in- 
terpretagao de Skidmore, tern reforgado a ideia de que a ideologia do branquea¬ 
mento nasceu num momento de incertezas, no contexto historico-politico da 
transformagao da sociedade escravista para um novo modelo social, o sistema 
capitalista. Avalia-se que as “teorias raciais” classicas, que ganharam forga a 
partir da segunda parte do seculo XIX na Europa e nos Estados Unidos e que 
condenavam a miscigenagao, punham em xeque a viabilidade do projeto de mo- 
dernizagao do pais. 

Segundo esta analise, a ideia do branqueamento serviu como uma saida ideo¬ 
logica para esse momento critico de transformagoes na politica e na economia. 
Serviu a elite politica e economica do pais tambem como argumento para promo¬ 
ver uma grande campanha de “importagao” de mao-de-obra branca europeia - 
o que teria como “efeito colateral”, a marginalizagao (nao-integragao) dos ne¬ 
gros na nova sociedade de classe que estava surgindo nos centros urbanos do pais. 

Le-se, portanto, repetidamente, nos diversos comentarios e trabalhos que 
abordam o racismo no Brasil, que o branqueamento e uma ideologia (ou uma 
teoria) genuinamente brasileira que surgiu no final do seculo XIX como uma 
adaptagao das teorias raciais classicas a situagao brasileira. Segundo Antonio 
Sergio Guimaraes (1995, p.37), por exemplo, as linhas diretrizes das teorias ra- 


7 A dificuldade de discernir claramente entre analise de um discurso ideologico e descri^ao de 
um “fato empirico" e perceptivel ja num artigo escrito por Guerreiro Ramos em 1954. Guer- 
reiro Ramos (1954, p.207-208; 1957, p.180) usou o conceito “ideologia da brancura" para 
caracerterizar um valor estetico com conteudo sociopolitico: “Dir-se-ia que na cultura brasi¬ 
leira o branco e o ideal, a norma, o valor, por excelencia." Em outro lugar, depara-se com a 
diferenga existente entre o branco como ideia (ideal) e o branco como dado concreto da reali¬ 
dade empirica. Sem, porem, aprofundar em termos teoricos essa disparidade conceitual, Ra¬ 
mos afirma: “Grifo a palavra branco, pois que o nosso branco e, do ponto de vista antropolo- 
gico, um mestizo, sendo entre nos, pequena minoria o branco nao portador de sangue negro.” 
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ciais classicas foram assimiladas, mas modificadas em dois pontos: (1) questio- 
nava-se o carater inato das diferengas raciais; (2) nao se aceitava que a mistura 
racial levaria obrigatoriamente a degeneragao das ragas. Lilia Schwarcz (1966a, 
p.172, 178), cujas reflexoes sobre o racismo se baseiem em premissas substan- 
cialmente diferentes daquelas de Guimaraes, apresenta uma interpretagao quase 
identica. Gonfira as seguintes palavras da autora: “[...], se existe uma teoria que 
e de fato criada no Brasil, e a teoria do branqueamento, de infcios do seculo 
[XX]", e: “[...] os intelectuais eram obrigados a lidar com uma parte da teoria 
[racial classica] e obliterar outra." 

Quero crer que minha proposta teorico-metodologica, que se concentra numa 
reconstrugao historica e contextual de categorias como “negro" e “raga" e, desta 
forma, permite uma reavaliagao do fenomeno do branqueamento, pode jogar 
tambem uma nova luz sobre o racismo no Brasil. Hoje, a grande maioria dos cien- 
tistas, mas tambem a maior parte dos politicos e da populagao brasileira, admite 
que o Brasil nao esta livre da pecha do racismo. 8 No que diz respeito a interpre¬ 
tagao do fenomeno da discriminagao racial no Brasil, podemos perceber, porem, 
muita divergencia. Gontudo, parece-me, que ha, pelo menos, um consenso: a 
maioria dos pesquisadores e mesmo dos militantes negros tende a concordar que 
ha algo de especifico no “racismo brasileiro". O racismo no Brasil possui certas 
caracteristicas proprias que o diferencia das formas de discriminagao e de exclu- 
sao conhecidas dos Estados Unidos, da Africa do Sul e dos racismos europeus 
historicos (nazismo) e atuais, mesmo que possamos detectar semelhangas e in- 
fluencias mutuas entre os fenomenos. 

Por que? O que torna o racismo no Brasil diferente? Sera a miscigenagao his¬ 
torica que criou um grupo intermediary entre brancos e negros que “borrou" 
as fronteiras entre a “raga branca" e a “raga negra"? Ou sera o fato de que mui- 
tos negros nao se assumem como negros? Ou sera ainda a forga da ideologia da 
“democracia racial" que faz com que os processos de exclusao ocorram de for¬ 
ma diferente, mais velada? E al, nestes pontos de interpretagao que as opinioes 
comegam a divergir - e muito. 

Num artigo recente, publicado na revista Novos Estudos (n°59, 2001), Mo¬ 
nica Grin (2001, p.178) analisa que uma das divergences basicas entre os espe- 
cialistas no assunto provem daquilo que ela chama de “falta de um consenso 
quanto ao ‘estatuto ontologico’ da ‘raga’ no Brasil." No seu ultimo livro Clas¬ 
ses, ragas e democracia , Guimaraes (2002, p.54) - um dos pensadores que mais 


8 Fernando Henrique Cardoso foi o primeiro presidents da Republica a admitir publicamente 
que existe um "problema radar’. Segundo uma pesquisa promovida pelo Datafolha em 1995, 
89% dos brasileiros afirmam que ha "preconceito radal” no Brasil. 
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tern se dedicado a analise e ao combate do racismo e mais tern publicado sobre 
este assunto recentemente- aponta para o mesmo problema quando fala de uma 
“diferenga ontologica fundamental entre alguns antropologos, como Yvonne 
Maggie e Peter Fry, por exemplo, e alguns sociologos como [ele proprio] eu." 

Penso que e defensavel distinguir, no meio das muitas e diferentes abordagens 
teoricas existentes, grosso modo, dois polos de argumentagao que se opoem. 9 
Estou ciente de que a tipologia que segue nao passa de uma “diferenciagao gros- 
seira" que tende a achatar certas diferengas importantes que existem entre as di- 
versas abordagens e tende ainda a simplificar as concepgoes teoricas dos autores. 
Mesmo assim, arrisco-me a faze-lo com o objetivo de mostrar: (1) que tradigoes 
divergentes na concepgao (construgao) do “outro" estao ligadas diretamente a 
interpretagoes diferentes do fenomeno do racismo; e (2) que uma abordagem con¬ 
textual da construgao do “outro" pode, talvez, superar problemas teoricos intrin- 
secos a cada uma das tendencias citadas. 

De um lado, temos uma tradigao basicamente sociologica que se concentra 
na analise das relagoes entre negros e brancos, e mais especificamente no aspec- 
to da desigualdade social entre estes “grupos raciais". 10 Autores dessa tradigao 
“mais sociologica" tern revelado - com uma grande quantidade de trabalhos 
empiricos e com dados estatisticos detalhados - a situagao desprivilegiada dos 
negros em relagao aos brancos, isto e, a existencia de “discriminagao racial" em 
todos os ambitos da vida social. A essa linha de pesquisa, opoe-se uma tradigao 
“cultural-antropologica" que tende a abordar as “relagoes raciais" a partir de um 
suposto “estilo de vida brasileiro" especifico. Ou seja, esta postura teorica bus- 
ca inserir, quando nao subordinar, a questao racial a uma abordagem mais am- 
pla de toda a “sociedade e/ou cultura brasileira". Autores dessa tradigao “mais 
antropologica" tendem a analisar, num primeiro momento, especificidades do 
“mundo simbolico", e, a partir da compreensao da construgao dos “valores cul¬ 
tural", propoem-se a refletir sobre o racismo no Brasil. 

Roberto DaMatta (1997, p.71-73) afirma, ao comparar a questao racial no 
Brasil com a situagao nos Estados Unidos, que “[o] problema basico [...] - sem 
o qual a questao racial nao pode ser entendida jaz no estilo cultural por meio 


9 Jacques D'Adesky (2001) e Sergio Costa (2002b) propoem classifica 9 oes semelhantes quan¬ 
do analisam os diferentes discursos academicos anti-racistas:.opoem anti-racismo diferencia- 
lista a anti-racismo universalista; e anti-racismo igualitarista a anti-racismo integracionista. 

10 Esta linha de pesquisa remete, em termos historicos e, ate certo ponto, tambem metodologi- 
cos, aos estudos das "relagoes raciais" promovidas pela Unesco no Brasil (sobretudo ao traba- 
lho de Florestan Fernandes) e seria retomada, sobretudo a partir do final dos anos 1970, por 
pesquisadores como Carlos Hasenbalg, Nelson do Valle Silva e outros. 
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do qual as duas sociedades elaboram, constroem e lidam com as suas diferen- 
gas.” O antropologo chama a atengao para o fato dc que, diferentemente do sis- 
tema radar’ bipolar dos Estados Unidos que define o mestizo como ‘negro”, 
no Brasil, as relates sociais sao dominadas por “uma ideologia de mistura e 
ambiguidade”, que faz com que o mestizo simbolize “integragao.” 

Autores como DaMatta, Peter Fry (1995, 1996, p.134) e Schwarcz (1998, 
p.236) costumam dizer que, mesmo que o “mito da democracia racial” nao cor- 
responda a realidade, este mito - por si so - constitui um ideal, um valor social 
para a maioria da populagao brasileira. Por isso, segundo Schwarcz, por exem- 
plo, nao adianta, nao basta “desmascarar” a “democracia racial” como uma “falsa 
ideologia”, como teria feito Florestan Fernandes e seus seguidores. E preciso 
“levar os mitos a serio” para entender por que as pessoas evitam explicitar o 
conflito, e preferem - em vez de criar “identidades fechadas” - “negociar” cons- 
tantemente suas identidades etc. 

Em oposigao radical a tais interpretagoes, autores como Guimaraes (1999, 
p.43, 44) baseiam sua reflexao numa diferenciagao essencial entre dois grupos: 
brancos e negros. E, a partir desse pressuposto metodologico, ele entende a gran¬ 
de quantidade de termos de cor, que sao usados no cotidiano ( moreno claro , 
“moreno escuro”, “marrom bombom” etc.), como representagoes metaforicas 
do sistema racial (bipolar) classico. Assim, afirma que (...) a cor , no Brasil, fun- 
ciona como uma imagem figurada de ‘raga’”. 11 Baseado nessa analise, Guima¬ 
raes (1995, p.43) reivindica a reintrodugao do conceito “raga” como uma cate- 
goria analitica. Propoe um “discurso racialista” como um recurso de autodefesa 
que deve ajudar a recuperar o sentimento etnico, o sentimento de dignidade, de 
auto-estima e de autoconfianga. E a “racializagao” deve servir ainda como uma 
“base conceitual-academica” que permita articular e agilizar a luta por politicas 
publicas, compensatorias. 

As diferengas entre as “duas linhas” de analise parecem, de fato, insupera- 
veis e inconciliaveis. De um lado, as analises “mais cultural-antropologicas tern 
contribufdo muito para aprofundar e sofisticar a reflexao sobre a dinamica e 
sobre as ambiguidades que marcam a questao complexa das identidades no Bra¬ 
sil. Mas, na medida em que tendem a interpretar a construgao das “diferengas” 


11 Guimaraes (1999, p.44) postula que nao ha denominagao de cor sem a existencia de uma ideo¬ 
logia racial. Diz o autor: “Alguem so pode ter cor e ser classificado num grupo de cor se existir 
uma ideologia em que a cor das pessoas tenha algum significado. Isto e, as pessoas tern cor 
apenas no interior de ideologias raciais’'. E Guimaraes (1996, p.143) afirma ainda que, desde 
os primordios da historia do Brasil, a “'[c]or’ e (...) uma construgao racialista" (in: M. Chor 
Maio; cf. tb. Guimaraes, 1995, p.27). 


e, portanto tambem, as “relagoes raciais” a partir de um “etos brasileiro” (qua- 
se como uma especie de “essencia do ser brasileiro”) que se situa alem do pro- 
cesso historico, tais analises correm, por vezes, o perigo de se transformar num 
discurso justificatory dos “mitos sociais”. 12 

De outro lado, a “essencializagao” das categorias de negro e branco possibi- 
litou questionar e denunciar os “mitos” como discursos ideologicos de domina- 
gao e possibilitou tambem desenvolver trabalhos estatfsticos sobre a discrimi- 
nagao racial. Mas, ao mesmo tempo, esse tipo de abordagem, que parte da 
existencia de “grupos com fronteiras fixas”, nao da pistas teorico-metodologi- 
cas para interpretar a complexa questao da identidade. 

Ambas as “linhas de interpretagao” (a “cultural-antropologica” e a “sociolo- 
gica”) afirmam que raga nao deve ser entendida como um “dado biologico”, mas 
como uma “construgao social”. 13 E parece-me que o no da “falta de consenso em 
torno da ontologia do conceito de raga” poderia ser desfeito exatamente por meio 
de uma analise cuidadosa da maneira como a ideia de “negro” (e de “branco”) e 
a ideia de “raga” foram construidas no Brasil, ao longo da historia do pais. E aqui 
que entra a minha critica, a minha proposta teorica e metodologica, que, e claro, 
e apenas uma - mais uma — interpretagao possivel dessa questao complexa. Uma 
vez que reconhecemos que “raga” e tambem “negro” e “branco” nao sao “dados 
naturais”, mas “construgoes sociais” que estao ligadas a e se articulam como 
“ideias culturais” que tern sido usadas como criterios de inclusao e exclusao, rei- 
vindico que deveriamos tratar tais conceitos tambem como parte integrante im- 


12 Mesmo que a inten^ao dos autores nao seja a da defesa dos "mitos sociais", a enfase na impor- 
tancia de analisar o "mundo simbolico” em detrimento de outros fatores levou a formulagao 
de ataques, por vezes, bastante acidos. Os autores, que sao acusados, de forma indireta e, por 
vezes, direta, de emperrar procedimentos politicos efetivos de combate ao racismo, sentem 
tais criticas como dolorosas e indevidas. Cf. as palavras de P. Fry (2005 [2000], p.240): "Acho 
dificil nao ficar ao lado daqueles que rejeitam as tentativas de interpretar como fundamental- 
mente errados o 'modelo brasileiro’ ou a ‘inteligencia sociologica brasileira’. Agir de outra 
forma seria renegar os principios basicos de minha disciplina e sucumbir as pressoes para 
capitular diante da inevitabilidade da racializagao’ do mundo. Ainda assim, e doloroso assu- 
mir essa posigao contraria a opiniao dominante de tantos de meus amigos e colegas, inclusive 
daqueles envolvidos no cipoal da luta anti-racista no Brasil, atraindo, como realmente aconte- 
ce, acusagoes de 'neo-freyrianismo’, de representar o privilegio branco ou mesmo de falta de 
preocupagao com o racismo e a desigualdade ‘racial’". 

13 Cf. as palavras de Guimaraes (2002, p.50): "Reconhego, todavia, que a minha argumentagao 
repousa sobre dois pressupostos as vezes diflceis de serem percebidos. Primeiro, nao ha ragas 
biologicas, ou seja, na especie humana nada que possa ser classificado a partir de criterios 
cientificos e corresponda ao que comumente chamamos de ‘raga’ tern existencia real. Segun¬ 
do, o que chamamos ‘raga’ tern existencia nominal, efetiva e eficaz apenas no mundo social e, 
portanto, somente no mundo social pode ter realidade plena". 
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portante da historia da discriminagao, isto e, como elementos ideologicos funda- 
mentais da historia do racismo. 

Nesta perspectiva que proponho, e importante ainda nao restringir a analise 
exclusivamente aos discursos da elite (discursos politicos oficiais, cientfficos) 
sobre os “outros”, mas investigar tambem as concep^oes a respeito dos “outros” 
que se articulam “na base”. Ou seja, acredito que, para entendermos o “racis- 
mo”, temos de entender como a “a<;ao” da elite (economica, intelectual) se rela- 
ciona com a (re-)a^ao popular. E preciso estudar a conjugagao entre discursos, 
concep 9 oes do mundo, ideologias, e, e claro, condi^oes economicas e sociais. 

Com esta proposta metodologica procuro tambem “construir uma ponte” 
entre as duas trad^oes academicas esbogadas. Pois parece-me de fundamental 
importancia nao dissociar, na analise, a problematica da “desigualdade social” 
da questao das “especificidades simbolicas/culturais”, tratando-as de forma 
integrada. 

Dessa forma, e possfvel mostrar que: 

• As concep^oes de negro e de branco foram desenvolvidas inicialmente 
como um discurso ideologico independente da ideia de rasa. 

• O termo “rag:a” foi usada durante muito tempo como uma ideia nao “es- 
sencializada”, e isso nao apenas no Brasil. 

• A ideia de transformar negro em branco pode ser interpretada como um 
ideario (ou “ideologia”) antigo que ganhou for 9 a simultaneamente com 
concep 9 oes especfficas do mundo e do ser humano, tendo marcado des- 
de o infcio a sociedade colonial brasileira. 

• O ideario do branqueamento - uma caracteristica importantissima do 
“racismo brasileiro” - tern “atuado” como “suporte ideologico” das rela¬ 
tes de poder patrimonial que se estabeleceram e se firmaram no pais. 

• A partir do final do seculo XIX, a ideia do branqueamento se transformou 
num argumento importante no discurso daquela parte da elite brasileira 
(politicos e cientistas) que queria mudan 9 as economicas, mas, ao mesmo 
tempo, mostrava-se preocupada diante de qualquer mudan 9 a nas redoes 
de poder estabelecidas. 

Concordo, portanto, com a analise daqueles autores, como Schwarcz e Gui- 
maraes, que tern chamado a atensao para o fato de que a ideologia do branque¬ 
amento foi um elemento fundamental para justificar e levar a cabo a politica 
imigracionista. Essa ideologia teve um papel importante no discurso dos aboli- 
cionistas (cf. por exemplo J. Nabuco). Mas discordo de que o branqueamento 
seria filho deste momento historico. Trata-se de um detalhe analitico ligado a in- 


terpretasao da construsao da ideia de “negro”, e da ideia de “ra 9 a”, que me pa- 
rece, contudo, um ponto muito importante para a compreensao do tipo de ra¬ 
cismo que se desenvolveu no Brasil. Contrariamente as analises correntes, que 
interpretam o surgimento do branqueamento como uma reagao ao fim da escra¬ 
vidao, e implicitamente defendem que escravidao e branqueamento se excluem, 14 
argumentarei que escravidao e branqueamento podem ser melhor entendidos 
como fenomenos que se complementavam. 

Pautada pelos principios teoricos e metodologicos apresentados anteriormen- 
te, minha analise da “historia do branqueamento” concentrar-se-a, portanto, na 
comprova 9 ao de duas hipoteses interligadas. Primeira: o branqueamento nao e, 
como comumente apontado pelos especialistas no assunto, uma inven 9 ao “ge- 
nuinamente” brasileira que teria sido desenvolvida na virada do seculo XIX para 
o seculo XX - ver, por exemplo, Bastide (1985 [1960], p.104); Ianni (1988a 
[1962], p. 153); Skidmore (1989 [1974], p.81); Moura (1983, p.30); Reis (1993, 
P‘8); Guimaraes (1995, p.37, 38); Schwarcz (1996a, p.178 e 1996c, p.89); 
Munanga (1999, p.15). 15 Pretendo mostrar que o ideario de transformar “ne¬ 
gro em “branco” perpassou longos periodos historicos, em que o ideal do bran¬ 
co tern sido (re)semantizado constantemente. Nunca se resumiu a ideia de 
transformar uma cor/ra 9 a em outra”. Na cor branca seriam projetados, ao longo 
do tempo, alem de valores religioso-morais, outros ideais, tais como liberdade e 
progresso civilizatono. Esse ideario tern refletido nao apenas os anseios e os in- 
teresses das elites, mas tern tido tambem respaldo no imaginario popular. 

O ideario do branqueamento postula a supremacia do branco e, ao mesmo 
tempo, induz os indivfduos a se aproximarem desse ideal. Traz em si um poten- 
cial de resistencia contra qualquer tentativa de “essencializar” os limites de cor 
e/ou de ra 9 a, uma vez que faz com que os indivfduos tendam a apostar em ne- 
gocia 9 oes pessoais e contextuais das fronteiras identitarias e tendam a rejeitar 
processos e mecanismos formais de delimita-las. Essa pratica social tern contri- 
bufdo para encobrir o teor discnminatorio embutido nesse esquema ideologico 


14 Esta concep^ao baseia-se em analises anteriores: cf. por exemplo a argumenta^ao de Bastide 
(1985, p.54,104); Fernandes (in: Bastide e Fernandes, 1971, p.87-91) ede Ianni (1988 p ISO- 
153). 

15 Como propagandista mais importante da ideologia do branqueamento, cita-se comumente o 
antropologo Joao Baptista Lacerda que, no Congresso Universal das Ra^as em Londres (1911), 
prognosticava que a populagao brasileira estaria a caminho de um embranquecimento que 
levaria consequentemente - num prazo de um seculo - a extin^ao da "raga negra”. G. Seyferth 
(1985, p.87 e 1995) e uma das poucas pesquisadoras que cuidadosamente chamou a aten^o 
para o fato de que o branqueamento ja era do dommio popular quando Lacerda lhe deu 
estatuto cienti'fico em 1911". 
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e tambem para abafar eventuais contra-reagoes coletivas. E dessa forma tambem 
- argumentarei - que o ideario do branqueamento tem “atuado” no sentido de 
dar sustentagao ao poder patrimonial que se baseia em redes pessoais de prote- 
gao e de dependencia e cuja forga se faz perceptfvel, no Brasil, ate os dias de hoje. 

Segunda hipotese: embora a ideologia do branqueamento tenha sofrido tam¬ 
bem alguns questionamentos relevantes, apenas nos anos 1950 esse discurso 
ideologico sofreria um golpe fundamental. Uma parte muito importante nesse 
processo que poria em xeque a legitimidade moral do ideario do branqueamen¬ 
to coube a atuagao de um orgao internacional, a Unesco, que trouxe novas pre- 
ocupagoes e novos enfoques para a questao: nao interessava mais tanto a contri- 
buigao dos negros para a construgao da nagao, mas estava agora em questao qual 
a posigao social dos “descendentes dos escravos” e como entender as relagoes 
entre negros e brancos. 

Tais preocupagoes induziriam os pesquisadores tambem a rever o seu instru¬ 
mental teorico-conceitual. Ja comentamos que o uso de categorias “fechadas” 
(“essencializadas”) de negro e branco possibilitar-lhes-ia detectar desigualda- 
des marcantes e tendencias de discriminagao e, dessa forma, denunciar a “de- 
mocracia racial” como um “mito social” que encobre a realidade. Ao mesmo 
tempo, criaria dificuldades para uma compreensao adequada dos dinamicos e 
ambiguos processos identitarios. 

A inspiragao nos estudos da Escola de Chicago, que tendiam a subordinar a 
analise das “relagoes raciais” diretamente a analise de assimetrias socioecono¬ 
micas, alem de nao romper, de forma clara, com nogoes naturalizadas das dife- 
rengas humanas, serviria ainda para reavaliar a historia do Brasil. Assim, a so- 
ciedade escravista seria entendida como uma “sociedade de castas”, como uma 
“sociedade dicotomizada”, onde senhores e escravos formavam “duas socieda- 
des distintas” “no seio de uma ordem social inclusiva” (Fernades, apud Basti- 
de, 1971 [1955], p.95; cf. tb. Cardoso e Ianni, 1960, p.229, 231; Ianni, 1988a 
[1962], p.108). E foi justamente essa perspectiva que conduziu os pesquisado¬ 
res a localizar na Aboligao o momento inicial do branqueamento. E que esse tipo 
de abordagem - que tendia a concentrar-se em desvendar a logica do sistema 
socioeconomico e seus mecanismos de exploragao e exclusao, sem, porem, ana- 
lisar imaginarios de epoca, ou seja, sem diferenciar claramente entre categorias 
analfticas (“eticas”) e categorias nativas (“emicas”), entre realidade e discursos 
sobre a realidade - faria com que o infcio do branqueamento pudesse ser imagi- 
nado somente como consequencia do desmoronamento da postulada realidade 
dicotomizada. 


1 

DO MOURO AO NEGRO 


Ao se articular hoje as palavras “africano”, “afro-brasileiro”, “afro-descen- 
dente” ou “negro”, e quase inevitavel nao provocar associagoes com escravidao e 
cor de pele escura. Escravidao e negro nao sao, porem, conceitos que nasceram 
juntos, nem ideias intrinsecamente conectadas por uma determinagao natural ou 
antropologica. Os discursos sobre cor e escravidao sao expressoes de duas histo- 
rias longuissimas que, em determinados momentos e contextos das transforma- 
goes sociais e economicas do mundo ocidental, se conjugaram e se amalgamaram. 
Os primordios dessas duas historias encontram-se no mundo mediterraneo, nas 
estruturas sociais e ideais politicos dos gregos e romanos e, posteriormente, na 
convivencia conflituosa entre cristaos, mugulmanos e judeus. 

Para analisar a questao do negro no Brasil e, especialmente, o fenomeno do 
branqueamento e importante entender, portanto, o que significava negro e es¬ 
cravidao no momento em que Pedro Alvares Cabral tomou posse da ilha de Vera 
Cruz. Antes de percorrermos esse caminho, isto e, antes de abordarmos os con¬ 
textos e discursos historicos do mundo mediterraneo que nutririam o ideario dos 
conquistadores, missionaries e colonos portugueses, torna-se mister comegar- 
mos com algumas reflexoes teoricas sobre escravidao. 

A pratica de manter escravos aparece como tema recorrente em qualquer 
historia da humanidade. As formas de escravidao, ou seja, as obrigagoes e ser- 
vigos exigidos dos escravos e suas relagoes com o senhor, variavam porem fre- 
quentemente, mesmo dentro de uma unica sociedade. Por essa razao, ha ate 
quern questione, como Lauffer (apud Finley, 1985) se e valido usar um unico 
conceito para abordar realidades por vezes bastante diversas. Para Meillassoux 
(apud Davis, 1984, p.10), ate agora nao foi encontrado um “criterio formal” que 
permitisse fazer uma distingao categorica entre escravos e outros “componen- 
tes sociais comparaveis”. Mesmo que nao haja consenso em torno da definigao 
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do conceito de escravidao, 1 a maioria dos especialistas concorda hoje com a ideia 
de que o fenomeno da escravidao nao pode ser reduzido apenas a um “dado eco- 
nomico” e, consequentemente, que o escravo nao deve ser entendido como uma 
“propriedade passiva” de um senhor. 

Segundo D. B. Davis, especialista em assuntos referentes a historia da escra¬ 
vidao no Ocidente, o debate sobre o tema tem sido dificultado pelo fato de que, 
a partir do perfodo que marca o Iluminismo, desenvolveu-se uma concepgao 
especifica de liberdade e igualdade, em oposigao a uma ideia arquetipica de es¬ 
cravidao. Os ideais iluministas impuseram uma optica por meio da qual o nao 
cumprimento dos direitos civis conquistados na Revolugao Francesa aparecia 
como nao liberdade . Esse ideario fazia com que, muitas vezes, a escravidao se 
transformasse no prototipo de instituigao social da “liberdade negada” Nas 
palavras de Davis (1984, p.15, 20; trad, do autor): “Concepgoes modernas de li¬ 
berdade polftica, religiosa, civil, economica e ate psicologica foram definidas ori- 
ginalmente numa referenda feita a algum tipo de escravidao”. Hoje, no senso 

comum, a escravidao opoe-se ao trabalho livre ou a ideais modernos de “auto- 
nomia individual”. 

Revisoes teoricas acerca da nogao de escravidao nao datam de muito longe. Em 
seus primeiros trabalhos, M. Finley, um dos mais renomados pesquisadores da 
escravidao na Antiguidade, ainda enfatizava o aspecto da propriedade como ele- 
mento fundamental do fenomeno da escravidao. A partir dos anos 1970, porem, 
ele comega a caracterizar o escravo, em primeiro lugar, como um outsider social 
(cf. tb. Watson, 1980, p.6). No livro The ancient economy (1973), Finley chama 
a atengao para o fato de que tanto a concepgao do “escravo como mera proprie¬ 
dade” como a do “homem como ser totalmente livre” sao ficgoes que nunca se 
realizaram plenamente na historia humana. O autor explica que, em todas as so- 
ciedades escravistas, o escravo foi sempre algo mais do que mera "posse” do se¬ 
nhor; o autor considera a ideia de liberdade total ou absoluta uma “loucura va- 
zia”, que a psique de nenhum ser humano agiientaria. Segundo Finley (1993, 


1 Patterson (apud Davis, 1984, p.ll) arrisca uma definite ampla, caracterizando a escravidao 
como a dominate permanente e violenta de pessoas alienadas por nascimento e geralmente 
desonradas'. Finley (1993, p.73) define: "Incluo na categoria ampla que quero denominar 
trabalho dependent (ou involuntario)' todo aquele que trabalhava por um outro nao porque 
pertencia a sua famllia, como era usual nas casas dos camponeses, tampouco porque aderiu 
vo untariamente a uma rela ? ao contratual (por salario, honorario ou pagamento), mas todo 
aquele que trabalha por um outro porque foi obrigado a faze-lo por qualquer outra condicao" 
(trad, do autor). Para Lovejoy (1995, p.2), a escravidao e sobretudo um meio de negar deter- 
minados direitos e privileges a outsiders, com o objetivo de aproveita-los para outros fins, 
sejam estes sociais e/ou economicos e/ou politicos. 


p.71), existe entre os dois polos hipoteticos mencionados um espectro de varios 
tipos de relates humanas (inclusive de escravidao) que frequentemente convi- 
vem dentro de uma unica sociedade. 

Trabalhos antropologicos sobre a questao da escravidao na Africa fornece- 
ram contributes importantes para a discussao teorica desse fenomeno. Miers 
e Kopytoff, organizadores da inovadora coletanea Slavery in Africa (1977), 
opoem-se a aplicagao da ideia ocidental do escravo como mercadoria para inter¬ 
pretar a “escravidao” na Africa. Os dois autores (1977, p.7, 12) preferem usar o 
conceito de direitos sobre pessoas” (rights-in-persons), pois este permite (re)dire- 
cionar a atengao para uma analise qualitativa da rede de direitos e obrigagoes que 
liga os membros de uma sociedade. Como, para eles, a “liberdade humana” e 
sempre definida dentro de cada sociedade especifica, tambem a posigao do “es¬ 
cravo deve ser examinada no contexto de cada formagao social. 

Miers e Kopytoff demonstram que nas sociedades pre-capitalistas africanas 
a antftese de escravidao nao e a “autonomia individual”, mas o “pertencimento” 

(belonging ) a determinado grupo ou cla. Dessa perspectiva, o escravo era, em 
primeiro lugar, um “ser marginal”, exatamente por causa da ausencia de elos ou 
da fraca ligagao com grupos de descendencia (linhagens) que estabeleciam as 
redes de dependencia, protegao, obrigagoes, privilegios etc. 

Na maioria das sociedades africanas, os seres humanos constituiam a fon- 
te fundamental para o aumento de riqueza e de poder, fato que incentivava uma 
concorrencia sobre o controle de pessoas. Miers e Kopytoff (ib., p.16, 22) afir- 
mam que a escravidao tradicional africana conjugava dois principios aparen- 
temente contraditorios, isto e, continha tanto o principio da “marginalidade” 
como o da integragao , o que resultava no processo chamado pelos autores de 
(re)humaniza 9 ao” de uma “nao-pessoa” num novo grupo etnico. Eles detec- 
tam, ainda, nas sociedades tradicionais africanas, uma caracteristica que deno- 
minaram marginality-to-society , 2 ou seja, uma tendencia que visava a integra- 
9 &o gradual do outsider (escravo). Miers e Kopytoff (ib. r , p.24) concebem assim 
uma especie de continuum ( slavery -to-kinship-continuum”), que fazia com que 
os escravos - por meio de um processo de “assimilagao cultural” e de mecanis- 


2 Kohl (1998, p.276, 278; trad, do autor) chama a atengao para o fato de que na Africa mesmo as 
fronteiras entre grupos hoje chamados etnicos eram frequentemente muito fluidas. Assim, 
foram, em primeiro lugar, as diferentes atividades produtivas que distinguiram um bambara 
de um fulbe e um tutsi de um hutu. Um tutsi empobrecido”, diz Kohl, “podia transformar- 
se num hutu, da mesma forma que era possfvel aos llderes politicos hutus ascender a classe 
j dominante . Para esse autor, a construgao de grupos etnicos caracterizados por fronteiras mais 

I rfgidas e, na Africa, em muitos casos, um produto da politica colonial. 
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mos de “adogao” - passassem lentamente a integrar a linhagem do senhor. E esse 
processo amiude demorava, porem, mais de uma geragao. 3 4 

Miers e Kopytoff foram depois criticados por retratarem a concepgao inter¬ 
na (“visao interna”) das sociedades africanas, sem que tivessem problematiza- 
do devidamente questoes de poder e de desigualdade social. Meillassoux, por 
exemplo, insistiu que tambem na Africa a “violencia” constituiu um elemento 
fundamental do fenomeno da escravidao: tanto para dar imcio a “escravidao” 
(agoes de guerra, raptos etc.) como para mante-la (controle de “escravos”). 
Opondo-se as analises de teor funcionalista dos primeiros, Meillassoux (1989, 
p.l4s) inclui a ideia do conflito por fontes de riqueza e de poder na sua reflexao 
sobre a escravidao. Enfatizando a falta de direitos iguais, este autor (ib., p.16) 
concebe uma oposigao - e nao um continuum como propoem Miers e Kopytoff 
- entre parentes e escravos. Percebe-se que no corpo teorico de Meillassoux as 
concepts iluministas de igualdade e liberdade continuam sendo uma referenda 
basica. Um grande merito de sua obra esta, sem duvida, na sua coragem em in- 
cluir na analise da escravidao africana as questoes de interesses economicos e da 
luta por poder. 

Partindo de premissas marxistas, ele distingue basicamente dois tipos dife- 
rentes de uso de mao-de-obra escrava, que, para ele, correspondem a nfveis de 
exploragao diversos: (1) o trabalho domestico dentro de um compound, 4 que cria 
apenas “valor de uso” (“escravidao de subsistence”); (2) o uso de escravos, em 
grande numero, como trabalhadores em plantagoes, soldados ou em fungoes ad- 
ministrativas. Esse modelo de “escravidao de lucro” estaria ligado a uma rede 
de mercado mais ampla e surge, segundo Meillassoux (ib., p.21, 87, 95), ape¬ 
nas em sociedades em que ja existe uma estrutura politica centralizada e primor- 
dios da formagao de classes sociais. Para o autor, ainda, os dois tipos de escravi¬ 
dao nao se excluem, ou seja, podem coexistir numa unica sociedade. 

O antropologo ingles Goody (1980, p.28), por sua vez, critica a diferencia- 
gao conceitual entre household e chattel-slavery, baseado em argumentos econo- 


3 Miers e Kopytoff (1977, p.32-33), dizem: “‘Slaves’ of the second generation were in a different 
position from that of their parents. Born on the soil of the society (often a matter of ritual significan¬ 
ce in Africa), knowing no other language or culture, having no outside ties, or exotic knowledge, or 
hankering for a lost past - the offspring of acquired ‘slaves' were not strangers except by origin 
and were accepted on a different footing from their parents (grifo do autor) [...] Also, second- 
generation ‘ slaves’ were not kinless but had some local kinship ties. Sometimes, one of their parents 
was free* and this, in some societies, eliminated outright their legal marginality. In most societies, 
however, their marginality continued, but was redefined with reference to several variables”. 

4 O compound e um conjunto de habitagoes (casas, quartos, patios) onde residem membros de 

uma familia extensa. Pode ocupar todo um quarteirao de uma cidade. 


micos: chama a atengao para o fato de que ha tambem sociedades africanas nas 
quais os “escravos domesticos” constituem um fator economico importante. Ele 
liga o sentimento de culpa de pesquisadores ocidentais com relagao a historia do 
trafico triangular a certas confusoes que surgiram em torno da interpretagao do 
fenomeno da escravidao na Africa. 5 E questiona abordagens que apresentam a 
escravidao africana como uma instituigao substancialmente menos violenta ou 
“mais benigna” do que outras formas historicas de escravidao. 

Goody (ib., p.28, 40) enfatiza que tambem na Africa a escravidao e um fe¬ 
nomeno antigo que nao raramente teve um papel economico notavel e, por isso, 
nao deve ser visto simplesmente como um produto de intervengoes europeias. 
Ao usar o termo “sliding status” (status mutante), o cientista quer chamar a aten¬ 
gao para a permeabilidade da fronteira entre a populagao escrava e nao-escrava. 
Da mesma forma que Miers e Kopytoff, Goody argumenta que, na grande maio- 
ria das sociedades escravistas, tanto entre arabes mugulmanos quanto entre os 
romanos antigos, existiam mecanismos que previam e ate incentivavam uma 
integragao lenta dos escravos. A esse dado Goody (ib., p.41; trad, do autor) atri- 
bui ainda a incessante necessidade de as sociedades escravistas buscarem escra¬ 
vos fora de seus limites etnico-territoriais: “De maneira que a conseqiiencia do 
‘sliding status' do escravo e a violencia contlnua exigida para recompor o ‘pool’ 
de trabalho forgado que se esgota constantemente”. As reflexoes desse cientista 
permitem concluir que nogoes como violencia, dependencia e desigualdade nao 
constituem obrigatoriamente uma contradigao a ideia de um “slavery-to-kinship- 
continuum” (ou mesmo a ideia do “sliding status” do escravo), como pode insi- 
nuar a argumentagao de Meillassoux. 

Mesmo que Watson (1980, p.7) negue a validade universal do modelo “sla¬ 
very-to-kinship ” para todas as sociedades escravistas, uma vez que, segundo esse 
autor, os escravos de sociedades asiaticas nao tinham normalmente uma chance 
real de “integragao social”, 6 veremos que a ideia de “marginality-to-society” esta 
presente, de uma ou outra maneira, nas mais variadas formas de escravidao que 
surgiram nao apenas na Africa, mas tambem no mundo mediterraneo. Certa- 
mente, nao se deve igualar a situagao dos escravos da Grecia e da Roma antiga 
aquela de sociedades africanas, do mundo mugulmano e iberico medieval ou 
ainda aquela dos escravos que viviam e trabalhavam no Novo Mundo. Mas, em 


5 Muitos africanistas (cf. Watson, 1980, p.6) demonstraram serias restrigoes a aplicagao do con- 
ceito de escravidao a sociedades africanas. 

6 Watson (1980, p.9-11) chama a atengao para o fato de que nas sociedades asiaticas, onde o 
poder se definia, em primeiro lugar, como controle sobre territories, muitas vezes os escra¬ 
vos viviam como “grupos etnicos separados" (“endogamos”). 
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todas essas formas de escravidao, existem tambem algumas semelhangas inte- 
ressantes - que raramente sao mencionadas como, por exemplo, as relagoes 
entre senhor e escravo e as possibilidades e mecanismos de este ganhar a liber- 
dade. 7 Tendo em vista uma melhor compreensao do fenomeno do branqueamen- 
to no Brasil, parece-me que vale a pena refletir um pouco acerca das semelhan- 
?as e diferengas estruturais nos processos de inclusao e exclusao que essas 
sociedades desenvolveram. 8 

Finley (1985, p.138-140) sustenta que a historia da escravidao carece de al- 
ternativas claras capazes de desafiar o sistema. Nao so a sobrevida do escravo 
dependia de constantes ajustes e tratos com o senhor, como ainda todo o “siste¬ 
ma social’’ era caracterizado por esse tipo de “relagoes negociadas”. Tais relagoes 
ambiguas de poder ( relagoes negociaveis”) possibilitaram tambem, segundo 
Finley (ib., p. 116), na Antiguidade, que ja na primeiraou segunda geragao os li- 
bertos se fundissem com o resto da populagao. O autor chama a atengao para o 
fato de que o numero relativamente pequeno de revoltas de escravos que eclodi- 
ram na Antiguidade nao teve como objetivo politico o fim do regime escravista. 

Nao so na Grecia, na Roma antiga ou na Africa, mas tambem para os mugul- 
manos - e ate para os cristaos ibericos conquistadores do Novo Mundo -, o “es¬ 
cravo classico” foi o prisioneiro de guerra (cf. tb. a ideia de “guerra justa” no 
cap. 3). Ou seja, pode-se afirmar que o uso de violencia fisica, que inclui a guer¬ 
ra, sempre esteve no inicio da escravizagao e serviu tambem como mecanismo 
de controle para - quando fosse necessario—disciplinar os escravos. Isso nao sig- 
nifica, porem, que a vida cotidiana dos escravos fosse sempre uma sequencia in- 
terminavel de agressoes fisicas — a convivencia entre escravos e senhores era 
muitas vezes marcada por uma relagao que podia ser descrita como concomitan- 
temente de protegao e exploragao. 

Em todas as sociedades escravistas africanas e mediterraneas, o escravo era 
menosprezado. E, em todas elas, havia mecanismos institucionalizados de in- 
tegragao, ou seja, de libertagao de escravos. Os processos de “marginality-to-so- 


7 Cf. tambem as palavras de Phillips (1985, p. 12): “Thus, for the Middle East, the Christian and 
Muslim Mediterranean, and sub-Saharan Africa, the centuries preceding the discovery of Ame¬ 
rica witnessed a persistence oj slavery, albeit with geographical distinctions and variations in 
time. The continuity of slavery, especially in its main features, is readily apparent. Detailed 
variations were present in different cultures, times, and places [...]; but slavery as an institution 
and the conditions of slaves within it remained remarkably constant. The recruitment of slaves, 
the uses to which they were put, the restrictions on their activities, their legal and social posi¬ 
tions, their chances for manumission, and the status of their children were all more similar 
than not” (grifo do autor). 

8 A questao da "escravidao africana” sera debatida mais detalhadamente no ultimo capitulo, 
quando o exemplo dos iorubas sera tratado. Cf. as reflexoes de Lovejoy (cap. 5, p.298s). 


ciety” nas diferentes sociedades aqui referidas distinguiam-se, porem, pelas di- 
ferentes concepgoes do mundo que geravam diferentes criterios de inclusao e ex¬ 
clusao. Uma das inovagoes qualitativas no mecanismo de “(re)humanizagao” 
dos escravos, conforme Miers e Kopytoff, deve-se as religioes monoteistas (por 
exemplo, islamismo, cristianismo) que se baseiam em livros sagrados e insistem 
numa separagao dogmatica entre bom e mau, verdadeiro e falso. Isso lhes per- 
mitia erguer uma fronteira clara entre crentes e infieis, entre “os de dentro’’ e 

os de fora . A escravizagao de infieis (“pagaos”) podia ser justificada, a partir 
desse raciorinio, como medida para defender e divulgar a “verdadeira fe". E a 
conversao ao islao (ou a religiao crista) podia transformar-se na exigencia mini- 
ma para uma posslvel integra^ao. 

A maioria dos autores atribui a escravidao do Novo Mundo um carater subs- 
tancialmente diferente, nao apenas por sua dimensao ate entao desconhecida e 
suas implicagoes economicas tanto para o Velho Continente quanto para a Afri¬ 
ca e o Novo Mundo. Goody (1980, p.40) e outros autores entendem que, com o 
uso exclusivo de escravos trazidos da Africa, levantou-se tambem uma “linha 
de cor que repercutiria nas relagoes entre senhores e "escravos”. Para Finley 
(1985, p. 116), a cor de pele negra, que servia como marca da escravidao, consti- 
tuia um empecilho aos processos de integragao lenta tal como ocorriam em outras 
sociedades escravistas. 

Concordo com o argumento de que o criterio de cor traz uma nova qualidade 
para os processos de inclusao e exclusao. Pretendo demonstrar, porem, que ate a 
Idade Media a ideia da cor era subordinada a uma concepgao de mundo divini- 
zada. E que apenas lentamente, acompanhando reestruturagoes nos campos so¬ 
cial, politico e economico, essa ideia (da cor) passou por um processo de natura- 
lizagao. Assim, durante muito tempo, a “cor de pele” nao foi vista como um dado 
natural objetivo (ou biologico). “Preto/negro" representava, em primeiro lugar, 
o mal, o moralmente condenavel, o pecado, enquanto “branco” expressava o di- 
vino e a pureza da verdadeira fe. 

Nao e de estranhar, portanto, que a ideia da escravizagao como medida de 
(re)humanizagao de uma nao-pessoa” associava-se a ideia de “purificar” um 
infiel e um discurso que propunha “branquear” os seres “enegrecidos”. Com a 
naturalizagao (biologizagao e, mais tarde, genetizagao) das diferengas humanas, 
a cor transformar-se-ia num criterio de exclusao cada vez mais essencialista: isto 
e, tornar-se-ia um dado cada vez menos "contextual” e menos “negociavel”. 
Quero mostrar, assim, que durante seculos a visao dominante sobre a escravi¬ 
dao e o ideario do branqueamento nao apenas conviviam lado a lado, mas tam¬ 
bem constituiam ainda dois “discursos ideologicos” que se sustentavam mutu- 
amente. E uma historia longa que nao carece de meandros. 
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De cores e escravos na Antigiiidade e no medievo 
Gregos e romanos 

Segundo Finley (1985, p. 141), Aristoteles foi o unico pensador da Antigui- 
dade a desenvolver uma analise aprofundada sobre a questao da escravidao no 
mundo antigo. No pensamento aristotelico - que influenciaria de forma decisi- 
va o ideario arabe-mu^ulmano medieval e, consequentemente, mais tarde, tam¬ 
bem as interpretaqoes e justificativas iberico- cristas a respeito da escravidao 
a concep^ao do escravo encaixava-se numa dicotomia mais generica entre domi- 
nante e dominado, alma e corpo, e entre nomos e physis . 

Ja por volta de 700 a.C., Hesiodo tinha tra 9 ado uma oposi^ao clara entre o 
reino da inteligencia, da logica e da politica baseada em leis escritas (nomos) e em 
uma vida rude e natural (physis). Segundo Hannaford (1996, p.28), seres huma- 
nos que desconheciam os valores da polis grega eram entendidos como domina- 
dos pelos “costumes”, ou seja, subjugados ao “reino da necessidade natural” 
(— ethos). Se o termo genos 9 afirmava e destacava o pertencimento a um grupo 
de descendencia, as denominaqoes barbaros e ethnos, 10 por sua vez, eram usadas 
para caracterizar todos aqueles que nao dominavam o codigo de normas e a lin- 
guagem da politica grega. Na concep^ao grega do mundo, faltavam aos ultimos 
aqueles valores civilizatorios que permitiam aos gregos constituir a esfera da “po¬ 
litica” e, dessa forma, distanciar-se das necessidades naturais para se dedicarem 
inteiramente a “boa vida”. 

Aristoteles (1985, p.19) entendia o mundo (sobretudo o mundo animado) 
como sendo determinado pelo principio do comando e da subjugaqao. Assim, 
ele explica tambem que 

a natureza dos animais domesticos e superior a dos animais selvagens, e portanto 
para todos os primeiros e melhor ser dominados pelo homem, pois esta cond^ao 
lhes da seguran 9 a. Entre os sexos tambem, o macho e por natureza superior e a fe- 


9 Em muitas obras escritas a partir do seculo XVIII, o conceito de gepos, que, na epoca, enfati- 
zava a sociedade baseada em grupos de descendencia, seria traduzido como "ra^a”. Nota- 
se, mais uma vez, como concepgoes paradigmaticas de determinado periodo historico po- 
dem transformar a compreensao da realidade. 

10 Segundo Geiss (1988, p.344), o conceito de “barbaros”, que provem das linguas sumericas, 
indo-arianas e semitico-babilonicas e surgiu como uma palavra onomatopeica que imitava os 
“sons animalescos” dos respectivos vizinhos. Tonkin (1989, p.12) conta que o termo ethnos ja 
era usado por Homero para referir-se tanto a um rebanho de animais selvagens como a um 
grupo de guerreiros, Para Aristoteles, ethnos eram todos os povos nao helenicos que viviam 
fora do mundo grego. 


mea inferior; aquele domina e esta e dominada; o mesmo principio se aplica necessa- 
riamente a todo o genero humano; portanto, todos os homens que diferem entre si 
para pior - no mesmo grau em que a alma difere do corpo e o ser humano difere de 
um animal inferior (e esta e a cond^ao daqueles cuja funqao e usar o corpo e que 
nada melhor podem fazer) - sao naturalmente escravos , e para eles e melhor estarem 
sujeitos a autoridade de um senhor [...]. E um escravo por natureza quern e susceptxvel 
de pertencer a outrem (e por isto e de outrem), e participa da razao somente ate o ponto 
de apreender esta participagao , mas nao a usa alem deste ponto (os outros animais 
nao sao capazes sequer dessa apreensao, obedecendo somente a seus instintos) (grifo 
do autor). 

Aristoteles (ib., p.18, 19) via no escravo (doulos), portanto, “um bem vivo” 
cuja utilidade “pouco difere da dos animais”. A relaqao entre senhor e “escra¬ 
vo” era vista como uma especie de uniao de “partes complementares”, compa- 
ravel a relaqao entre homem e mulher. Considerava natural e desejavel que os 
“elementos dominantes” (o raciocinio, a alma) prevalecessem sobre os “elemen- 
tos dominados” (o irracional, o corpo). Segundo o grande pensador (ib., p.20), “e 
claro [...] que ha casos de pessoas livres e escravas por natureza, e para as ulti¬ 
mas a escravidao e uma institu^ao conveniente e justa”. 

Partindo da afirma 9 ao de que ha uma rela 9 ao reciproca entre as partes e o 
todo, e que efeitos positivos sobre a alma beneficiam tambem o corpo, Aristo¬ 
teles (ib., p.21) argumenta que o senhor e o escravo tern “os mesmos interesses”: 

[...] o escravo e parte de seu senhor - parte de um corpo, viva mas separada dele; logo 
ha uma certa comunidade de interesses e amizade entre o escravo e o senhor quando eles 
sao qualificados pela natureza para as respectivas pos^oes, embora quando eles nao 
as ocupam nestas cond^oes, mas em obediencia a lei e por compulsao, aconte 9 a o 
contrario (grifo do autor). 

Ainda para Aristoteles (ib., p.9) 

a inten 9 ao da natureza e fazer tambem os corpos dos homens livres e dos escravos 
diferentes - os ultimos fortes para as atividades servis, os primeiros erectos, incapa- 
zes para tais trabalhos mas aptos para a vida de cidadaos (esta se divide em ocupa- 
9 oes militares e em ocupaqoes pacificas). 

Mas Aristoteles (ib., p.20) confessa que muitas vezes e dificil distinguir se- 
nhores de escravos com base em caracteristicas fisicas. E muito mais dificil ain¬ 
da aplicando os criterios da “alma”. Ele admite ate que “os termos 'escravidao’ 
e 'escravo’ sao ambfguos, pois ha escravos e escravidao ate por for 9 a da lei”. 
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Anstoteles (ib., p.20), porem, com um raciocinio que associa forga a moralida- 
de, rebate a critica de juristas gregos que questionam o uso da forga para "manter 
a vftima de sua violencia [prisioneiro de guerra] na condigao de escravo e sudito": 

como so se encontra uma forga superior onde ha um merito [arete 11 ] superior de 
alguma especie, o merito parece inerente a forga, e a disputa e simplesmente acerca 
da justiga (um lado sustenta que o fundamento da justiga e a benevolencia, enquanto 
o outro identifica a justiga com o poder mais forte). 

O pensador fundamenta, entao, seu modelo de “escravo natural” com base 
em argumentos que relacionam o escravo a uma serie de concepgoes-chave (cor- 
po, animalidade, falta de logos). Estas serao retomadas e reelaboradas em varios 
discursos a favor da escravidao e, alem disso, servirao como referenda para a 
elaboragao das primeiras ideias do discurso racial e do evolucionista. Diferente- 
mente dos modernos, contudo, em nenhum momenta de sua reflexao Aristate- 
les liga a ideia da escravidao natural a questao da “cor de pele” ou a caracterfsti- 
cas definidas como “raciais”. Como Platao e Hipocrates, ele via os seres humanos 
que viviam nas regioes mais frias da Europa como deficientes em inteligencia e 
habilidade; eram cheios de espirito e impetuosidade ( thymos ), mas nao tinham a 
capacidade de reinar sobre outros. Os povos, porem, que habitavam regioes mais 
quentes (Asia, por exemplo) tinham para ele inteligencia e habilidade; faltavam- 
lhes^em contrapartida, impetuosidade e coragem. Entre esses dois grupos, numa 
regiao climaticamente favorecida, situavam-se os gregos, que dispunham de 
todas as qualidades positivas citadas, o que lhes permitia desenvolver - alem das 
virtudes da polis grega - a capacidade de governar outros povos (cf. tb Hanna- 
ford, 1996, p.52-53). 

Nota-se claramente em Anstoteles uma teorizagao que parte de dados clima- 
ticos e geograficos para elucidar, ao mesmo tempo, diferengas que hoje chama- 
riamos de “culturais” e “fenotipicas”. A cor de pele escura dos africanos seria 
explicada pela existence de um calor externo que seca a umidade dos corpos. Em 
oposigao aos “etiopes”, a cor branca proviria do calor umido mantido dentro dos 
corpos, fato que, alias, segundo o pensador, torna os individuos claros mais fra- 
cos (apud Hannaford, 1996, p.47). 

A etimologia da palavra “eti'ope” (“de rosto queimado”), que se referia a to- 
dos os habitantes de um continente ate entao muito pouco conhecido, encaixa- 
se bem na concepgao grega a respeito das condigoes climaticas como “causa efi- 
ciente” da origem das diferengas humanas. A ideia que os gregos tinham dos 


11 Em grego, arete significa algo como "bondade”, “excelencia” ou ainda “virtude”. 


etiopes nao era aparentemente pior do que a imagem dos “barbaros” que viviam 
no norte da Europa. Nos relatos de Homero, os etiopes aparecem mais como fi- 
guras mitologicas idealizadas. Na Iliada , um grupo de etiopes luta ao lado dos 
troianos. Herodoto, que ja tinha um conhecimento maior da regiao do Egito, 
descreveu os nativos de la como “os homens mais altos e bonitos”, “pessoas sin- 
ceras , imbuidas de uma peculiar vontade de liberdade” (apud P. Martin 1993 
p. 377). 12 

Ao lado dessas concepts do “outro”, existia na Antiguidade, tanto grega 
quanto romana, uma oposigao simbolica entre as cores branco e negro/preto. Ja 
foi comentado que, nessa dicotomia de cores que marca toda a tradigao indo- 
europeia (ja bem antes dos gregos), o branco representa o bem, o bonito, a paz, 
a inocencia e o divino, enquanto o negro e associado a morte, ao inferno e ao mal. 
No entanto, nesse contexto e importante ressaltar que nem os gregos nem os 
romanos recorriam a essa simbologia de cores para diferenciar a “si” proprios 
dos outros”. A clivagem fundamental entre “os de dentro” e “os de fora” ba- 
seava-se no pertencimento ou nao a vida da polis. Os “povos barbaros”, incluindo 
os africanos”, eram discriminados por serem “nao gregos”; os escravos, que 
podiam ter origens etnicas bastante diversas, eram desprezados, todos, em pri- 
meiro lugar por seu baixo status social. 

Tanto na Grecia como em Roma, boa parte do trabalho escravo significava 
trabalho manual. Muitos escravos cumpriam tarefas domesticas e, em menor 
quantidade, na agricultura. Havia aqueles que exerciam profissoes tais como as 
de medico, educador, negociante, artista. Em alguns casos, os escravos e seus 
senhores trabalhavam lado a lado, executando as mesmas tarefas. Nas cidades 
do Imperio Romano, os escravos especializados podiam juntar o dinheiro rece- 
bido como pagamento de trabalhos ou gorjetas. Essa especie de fundo, chama- 
do de peculium , pertencia legalmente ao senhor. Na pratica, podia ser - e freqiien- 
temente era - usado para comprar a “carta de liberdade”. Mas, de fato, era 
impossfvel conquistar a liberdade sem o consentimento do senhor. E, mesmo li- 
bertado, conforme Phillips (1985, p.29-30), o ex-escravo era obrigado a cum- 
prir certas tarefas para a famflia do ex-senhor. 


12 Varios outros pensadores gregos e romanos - tais como Seneca, Estrabao, Estacio - comparti- 
lhavam dessa visao sobre os etiopes: eram chamados de beatos, justos, hospitaleiros, e descri- 
tos como seres que “se opunham as crueldades da guerra” (apud P. Martin, 1993, p.377). Nos 
textos romanos, le-se tambem com freqiiencia o termo “ maurus Esse conceito e muito pro- 
vavelmente uma adaptagao da palavra grega “pcxupog” que, segundo Forbes (1993, p. 286), 
teria surgido como uma denominagao dos povos residentes no norte da Africa (Marrocos e 
Argelia). No grego atual, “pocupog” designa, igualmente a “\xsXaq”, a cor negra. 
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O status do escravo e do liberto nao dependia apenas de sua fungao especifica 
(tipo de atividade), mas sobretudo da posigao social e do poder de seu (ex-)dono. 
Segundo D. B. Martin (1990, p.30), na Grecia, e mais ainda na Roma antiga, 
qualquer tentativa de ascensao social, tanto de escravos como de nao-escravos, 
exigia o fortalecimento de lagos com pessoas influentes. E por isso que Martin 
(ib., p.25-26) chega a conclusao de que na Antigiiidade 

escravidao, especialmente escravidao de “nivel” medio e alto, era parte de uma estru- 
tura mais ampla de obrigagoes e beneficios de patronagem. Acesso individual a poder e 
progresso social dependia, mais do que qualquer outra coisa, de relagoes com al- 
guem posicionado mais acima na piramide social. Neste aspecto, escravos encontra- 
vam-se numa posigao mais ou menos identica aquela de pessoas livres; apenas ti- 
nham no seu senhor um “patrao constituido” (trad, e grifo do autor). 

Uma analise macrossocial mais distanciada, que retrate a sociedade romana 
como uma estrutura hierarquica rigida, composta de uma piramide de status 
sofisticada, contrasta com a dinamica de negociagao de poder do cotidiano que 
nao exclufa o mundo dos escravos. Martin (ib., p.30) demonstra, inclusive, que 
na Roma antiga ‘escravos de nivel’ medio e aqueles que cumpriam fungoes mais 
elevadas [...] tiveram oportunidades para ascender socialmente que nao eram al- 
cangaveis pela maioria dos pobres livres”. Esse autor conta varios casos de ro- 
manos que se venderam “voluntariamente” com o objetivo de melhorar sua si- 
tuagao social e acrescenta que houve tambem pais que venderam o filho nao 
apenas para ganhar dinheiro, mas com a esperanga de tira-lo da pobreza rural e 
possibilitar-lhe uma vida melhor como escravo na cidade (ib., p.30, 39, 41). 

Mesmo que as possibilidades reais de ascensao social fossem limitadas, 
Martin (ib., p.32) chega a seguinte conclusao: “Embora possa soar estranho para 
ouvidos modernos, mas a escravidao foi a via mais importante pela qual outsiders 
entraram na corrente principal da estrutura romana de poder”. 13 

Segundo Davis (1988, p.83) tern inicio ja com os sofistas a critica da concep- 
gao de escravidao como uma “derivagao logica” da lei natural (forte no pensa- 
mento grego): eles comegaram a entende-la mais como produto de uma lei hu- 


13 Wiedemann (apud D. B. Martin, 1990, p.193) chega a mesma conclusao a respeito da escra¬ 
vidao na Antigiiidade que Miers e Kopytoff em relagao a escravidao na Africa: “Slavery ser¬ 
ved precisely as a method of integrating outsiders”. Goody (1980, p.41) chama a atengao para o 
fato de que a lei romana previa varias medidas de integragao lenta de escravos: o filho de um 
senhor livre e de uma concubina escrava era considerado legalmente livre; a mae desse filho 
ganhava a liberdade ao morrer o seu dono (isto e, o pai do filho). 
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mana. De qualquer forma, foram os romanos os primeiros a elaborar uma nova 
concepgao teorica - mais ampla - para a escravidao, e que lhe conferia um novo 
estatuto juridico. Ulpiano e Florentino constataram que, embora a escravidao 
nao fosse parte do mundo natural e, portanto, contraria a lei natural, era uma 
instituigao comum a lei dos povos (ius gentium) - que submete uma pessoa a posse 
(dominium) de outra (Phillips, 1985, p.17). 14 

Manter escravos era uma pratica comum a todas as sociedades da Antigui- 
dade na regiao do Mediterraneo. Uma sociedade sem escravos era algo quase 
inimaginavel para os antigos. Sabemos que mesmo as poucas revoltas histori- 
cas de escravos nao visaram a aboligao do regime escravista. Tanto os escravos 
que sob a lideranga de Drimaco se refugiaram na ilha grega de Quios (seculo III 
a.C.) - cujas praticas de resistencia, segundo Finley (1985, p.136-138), aproxi- 
mavam-se daquelas dos maroons que posteriormente surgiram no Novo Mun¬ 
do -, como o levante comandado por Eunous na Sicilia (em Enna, seculo II a.C.) 
e a famosa revolta de Espartaco (seculo I d.C.), no sul da atual Italia, limitavam- 
se a reivindicar a liberdade pessoal para os rebeldes. Assim, Martin conclui: 

a instituigao da escravidao em si nao foi nunca questionada. Escravos podem ter res- 
sentido sua situagao, mas, tendo a oportunidade, eles proprios adquiriram escravos. 


14 Conta Phillips (1985, p.21) que o inicio da escravizagao estava ligado geralmente a um ato de 
\ guerra. Desde os primordios do Imperio Romano, os generais mandavam para Roma, a capi¬ 

tal, prisioneiros de guerra adquiridos em batalhas contra outros exercitos ou na conquista de 
uma cidade inimiga. Com a instalagao da “ Pax Romana”, proibiu-se a escravizagao dos sudi- 
| tos do imperio. Os traficantes de escravos tiveram de delimitar seus negocios aos escravos ja 

existentes (e seus descendentes) ou entao atravessar as fronteiras do imperio para buscar mao- 
de-obra escrava nova. 

O j urista romano Florentino ja chamava a atengao para o fato de que a etimologia das palavras 
latinas para escravo (senws) e para a posse de escravos (mancipia) indicava a proveniencia ori¬ 
ginal dos escravos como sendo prisioneiros de guerra. Phillips (1985, p.17) argumenta que 
serous deriva-se do verbo servare, que expressava a pratica de “salvar” a vida do prisioneiro 
| (em vez de mata-lo) para vende-lo como escravo. “Mancipia” proviria da expressao manu 

capiantur, ou seja, ‘ pegos por forga de armas". O Digestum de Justiniano (527-565), que codi- 
ficou a lei romana, refere-se igualmente a esta derivagao etimologica para justificar a escravi¬ 
zagao de prisioneiros de guerra: “La esclavitud es una institucion del derecho de gentes, por la 
cual uno esta sometido, contra su naturaleza, al dominio ajeno. Los esclavos se llaman ‘servi 
porque los generales suelen vender a los cautivos y, por esto, los ( servan sin matarlos” (apud 
[ Fernandez, 1992, p.43). Sabemos que as leis de Justiniano serviriam como base de muitos dos 

j codigos medievais dos reinos cristaos medievais na Espanha e em Portugal, inclusive aquelas 

j que dizem respeito a fundamentagao jurfdica da instituigao da escravidao. Mais recentemen- 

| te, a derivagao etimologica tradicional de serous foi posta em questao por autores como Ven- 

drame (1981, p.23): “Estudos mais recentes [...] estabeleceram a etimologia de servus a partir 
do grego, que deu sero (necto) em latim, serrer em frances, isto e, ligar, amarrar". 
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Quando libertados, eles simplesmente pularam um degrau para cima no sistema, 
tornando-se eles proprios senhores e senhoras e puxando consigo seus dependentes. 
Quase ninguem, escravos inclufdos, pensava organizar a sociedade de outra maneira 
(Martin, 1990, p.42). 


A exegese do Velho Testamento 

Enquanto na Grecia e na Roma antigas a cidadania plena era determinada 
pela participate) efetiva na vida polftica, os processos de inclusao e exclusao 
tragados pelas tres grandes religioes que se imporiam no espaqo do Mediterra- 
neo (judafsmo, cristianismo, islamismo) articulavam-se como uma questao de 
fe, baseada em interpreta^oes de livros sagrados. A transformaqao da clivagem 
entre cidadao e nao-cidadao em irmao-de-fe e inimigo-de-fe — como referenda 
basica para definir a relagao de um indivfduo ante um grupo determinado - foi 
fruto de um longo processo historico do qual fizeram parte o desenvolvimento 
de novos fatos e ideias acerca do mundo (Weltanschauung) e, consequentemen- 
te, uma nova forma de abordar a realidade. A divulga^ao desse conhecimento, 
ou seja, desses valores sagrados - por meio de guerras santas ou projetos missi¬ 
onaries - possibilitava o aumento do numero de adeptos. Em tese, a conversao 
abria o caminho para a integragao de outros. 

Tanto o judafsmo e o cristianismo quanto o islao partiam da premissa da ori- 
gem unica e comum da especie humana. Dado que esse dogma pressupunha uma 
essencia comum inerente a todos os seres humanos, ele assegurava tambem a 
validade das tentativas de divulgar a fe alem das fronteiras etnicas. As diferen- 
gas existentes entre os seres humanos foram postas em segundo piano; a expli- 
ca^ao delas tmha de subordinar-se aos fundamentos da cren^a. 

As historias das tres grandes religioes citadas compartilham ainda um outro 
dado importante. Na epoca em que surgiram, o uso de escravos era bastante dis- 
seminado — tanto que as referencias a instituigao da escravidao nos grandes li¬ 
vros sagrados (Tora, Velho e Novo Testamento e Alcorao) nao apresentam ne- 

nhum tom de crftica, 15 quase como se aquela fizesse parte da “ordem natural das 
coisas”. 


15 Segundo Davis (1988, p.64), os hebreus foram os primeiros a pensar Deus como um senhor 
bondoso, que podia ser persuadido a ajudar e guiar os seus escravos mais humildes. O Velho 
Testamento aconselha os filhos de Israel a comprarem seus escravos entre os povos pagaos e 
recrimina a escravizagao de irmaos-de-fe. Os cristaos, parece, nao se sentiam obrigados a se- 
guir esta proibi?ao, tanto que come^aram a debater a legitimidade da escravizagao de correli- 
gionarios mais tarde que os judeus e mugulmanos. Em Levftico 25: 44-46, le-se: “Quanto aos 
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Nos livros sagrados, a escravidao e associada a humildade e a submissao. Tais 
posturas eram vistas como desejaveis tanto para a relagao dos escravos com os 
seus senhores terrenos como para a dos fieis com Deus. A mesma palavra que 
Moises usava para referir-se a escravidao dos hebreus no Egito caracterizava 
tambem os lagos religiosos entre o povo judeu e Deus depois da libertagao. E sig¬ 
nificative que os judeus se sentissem escravos de Jave; os cristaos viam-se como 
escravos de Cristo; e os mu^ulmanos denominavam-se escravos de Ala. 16 

A origem da diferencia^ao entre senhores e escravos foi interpretada pelos 
fieis, desde muito cedo, a partir de um trecho do Velho Testamento que associa 
imoralidade e culpa a escravidao. Trata-se da historia da maldigao lan^ada por 
Noe sobre seu filho Ham (Cam), em que a palavra ‘escravo’ e citada pela primeira 
vez no livro sagrado. Esse episodio serviria durante seculos como ‘pe£a funda¬ 
mental’ das justificativas polfticas e tentativas analfticas de explicar as diferen- 
$as humanas. 

Conta o texto em questao que um dia Ham encontra seu pai, Noe, bebado 
e nu, dormindo em sua cama. Ham comunica a seus irmaos, Shem e Iefet, o 
acontecido. Os dois, de cabe^a virada para nao olhar a nudez do pai, cobrem- 
no. Quando Noe acorda e descobre o que tinha acontecido, amald^oa Canaa, 
filho de Ham, a escravidao: 

Exclamou: Maldito seja Canaa, que ele seja o ultimo dos servos dos seus irmaos! 

Depois disse. Benedito seja o Senhor, o Deus de Shem; que Canaa seja servo 
dele! 

Que Deus seduza Iefet, mas que ele permane^a nas tendas de Shem e que Canaa 
seja servo dele! (Genesis 9: 25-27). 

E curioso notar que, nessa passagem bfblica, Noe nao amaldiqoou diretamen- 
te Ham, mas o ultimo de seus quatro filhos (Mizraim, Cush, Put, Canaa). O con- 


servos e servas que vieres a ter, compra-los-eis entre as na^oes que vos cercamj/podereis tam¬ 
bem compra-los entre os filhos dos moradores que vivem entre vos, ou em um dos clas deles 
que habitam entre vos tendo-se radicado na vossa terra. Eles serao vossa propriedade,/que 
deixareis em heranga a vossos filhos, a fim de que, depois de vos, os possuam como plena 
propriedade. A eles, podereis te-los como escravos para sempre, mas vossos irmaos, os filhos 
de Israel [...], ninguem da tua casa dominara seu irmao com brutalidade”. Os versfculos 47- 
55 recomendam aos filhos de Israel ajudarem seus irmaos, os quais, por pobreza, tiveram de 
se vender como escravos a estranhos. Devem contribuir para a compra de sua liberdade e 
integra-los na sua comunidade. 

16 Nao e por acaso que “islao” significa “submissao” (muslimuni = os submissos). O nome po¬ 
pular arabe, 'Abdullah , quer dizer “escravo (abd) de Deus (al-llah)”. 
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texto historico que experimentava entao o povo de Israel pode oferecer uma pis- 
ta. Isaac (1985, p.77) relata que os canaanitas e israelitas tinham, inicialmente, 
uma heranga cultural comum. Eram povos irmaos que, com o decorrer do tem¬ 
po e desenvolvimento de novas atividades, passaram a vivenciar fortes conflitos 
de interesse e acabaram por se transformar em arquiinimigos. Enquanto os ca¬ 
naanitas especializavam-se como negociantes marrtimos com pretensoes expan- 
sionistas — constituir-se-iam historicamente no povo denominado fenfcio —, os 
israelitas continuavam vivendo como pequenos camponeses. Do ponto de vista 
dos israelitas, os canaanitas eram exploradores, ladroes que menosprezavam o 
trabalho agricola. Para Isaac, nao resta duvida de que a ideia da maldigao bfblica 
de Canaa surgiu nesse momento historico, com o objetivo de expressar os res- 
sentimentos dos israelitas para com os canaanitas. 

Os textos sagrados nao relacionam explicitamente as personagens bfblicas 
com caracterlsticas fisicas de determinados indivfduos ou grupos humanos. 
Parece que foi em escritos exegeticos (contendo reflexoes sobre legislagao, cos¬ 
tumes e moral) e compilagoes de lendas judaicas, organizados provavelmente 
entre os seculos IV e VI, que as figuras de Canaa e Ham foram, pela primeira 
vez, projetadas em grupos humanos com caracteristicas especificas. Alem do pe- 
cado de Ham, citado no Velho Testamento, podem-se encontrar tambem nes- 
sas reinterpretagoes judaicas outras acusagoes contra o filho de Noe, que servi- 
riam como explicagoes para a “deformagao” de sua estirpe. Diz-se que Ham 
transgrediu o mandamento de abstinencia sexual durante sua permanencia na 
area; fala-se ainda, embora menos frequentemente, que Ham (ou Canaa) teria 
castrado o pai 17 (apud Davis, 1984, p.87; Isaac, 1985, p.83). 


17 Nos chamados Hebrew myths, cuja autenticidade historica e contestada por Isaac (1985, p.83), 
ha um trecho que procura atribuir determinadas caracteristicas fisicas e ate comportamentos 
especificos a maldigao de Ham”. Trata-se aparentemente de uma tentativa de justificar “pre- 
conceitos”: “Now I cannot beget the fourth son whose children I would have ordered to serve you 
and your brothers! Therefore it must be Canaan, your firstborn, whom they enslave. And since you 
have disabled me from doing ugly things in the blackness of night, Canaan's children shall be 
borne ugly and black! Moreover, because you twisted your head around to see my nakedness, your 
grandchildrens hair shall be twisted into kinks, and their eyes red; again because your lips jested 
at my misfortune, theirs shall swell; and because you neglected my nakedness, they shall go naked, 
and their male members shall be shamfully elongated!”. A passagem termina com o seguinte 
comentano: “Men of this race are called Negroes, their forefather Canaan commanded them to 
love theft and fornication, to be banded together in hatred of their masters and never to tell the 
truth (apud Graves e Patai, 1965, p.121). O uso das palavras race e negroes pode provir da 
tradugao mglesa; pode, porem, ser um indicio de uma origem historica mais recente desse 
mito, ou pode ser simplesmente resultado da falsificagao da fonte. O conceito de raga entrou 
no mundo mediterraneo apenas a partir do seculo XIII e nao assumiu o conteudo semantico 


Blackburn (2003, p.89) lembra que o Talmude de Jersusalem (350-400) con- 
tem consideragoes sobre o fato de que Ham estava “da cor do carvao” quando saiu 
da Area. E menciona ainda uma historia do Talmude babilonico (em Sanhedrin 
108B) que conta que Ham foi “atingido na pele” porque, como o corvo e o cao, 
copulara na Area, violando assim a determinate de abstinencia feita por Noe. 
Na Midrash Rabbah - uma compilagao de tradigoes rabinicas -, os descenden- 
tes de Ham e Canaa sao descritos como seres condenados a feiura e a pele negra. 18 
Canaa e qualificado como obscurecedor do mundo (apud Jordan, 1968, p.18). 

A projegao da historia da maldigao do filho de Noe em pessoas de pele escu- 
ra do continente africano pode ter sido inspirada pela etimologia da palavra Ham. 
Segundo R Martin (1993, p.288), as raizes semfticas dessa palavra reportam 
igualmentea “quente”, “queimadopelosol” e “escuro/negro”. 19 Segundooutros 
autores, o significado originario de Ham e incerto: pode ter a ver com hmm (ser/ 
estar quente), com hwm (ser/estar negro ou escuro), ou ainda com as palavras 
egipcias kmt (Egito) e hm (servo) (cf. por exemplo, Neues Bibellexikon II, 1995, 
p.20 e Lexikon der Agyptologie, 1,1975, p.76). Baseado em reconstrugoes lingiiis- 
ticas, e recorrendo a transliteragoes do texto originario para o grego, Goldenberg 
(2003, p.147-149) descarta todas estas explicagoes etimologicas dadas, mas ad- 
mite que a maneira como o hebraico antigo era escrito (num alfabeto herdado 
dos femcios, que possuia apenas um signo para dois fonemas hebraicos distin- 
tos) teria dado origem a uma confusao etimologica, permitindo, dessa forma, re- 
lacionar Ham com calor, cor preta e o Egito. 

Desde cedo os israelitas sentiam-se descendentes dos filhos de Shem, que, 
segundo eles, habitavam o centro do mundo. Ao norte viviam os descendentes 
de Iefet; e os descendentes de Ham viviam ao sul, nas terras quentes. Isaac 
atenta para a existencia de algumas fontes judaicas antigas nas quais tanto os 


usado nesta citagao (grupo humano com caracteristicas intrinsecas) antes do fim do seculo 
XVII (cf. tb. cap. 2). 

18 Davis (1984, p.92) aponta que e significativo que muitas vezes os traficantes de escravos ju- 
deus referiam-se aos escravos como canaanitas. Nos seculos X e XI, por exemplo, os nego¬ 
ciantes judeus de Praga, que compravam escravos das terras eslavonicas, denominavam essa 
regiao de Canaa. 

19 Hamam = to be hot (The universal jewish encyclopedia); Hamat = (lugar das) fontes quentes 
(Neues Bibellexikon II). Segundo Graves e Patai (1965, p.122), em algumas versoes dos He¬ 
brew myths, a figura de Ham aparece sob o nome Khemi, que era descrito tambem como pai de 
Mizraim (Egito), de Put, de Cush e dos habitantes da costa da Somalia e da Etiopia. A palavra 
egipcia khemi significa tambem negro, a mesma cor que, para os egipcios, representa a lama 
fertil do Nilo. A palavra egipcia hm significava originalmente corpo, mas era usada frequente¬ 
mente para referir-se a um escravo. 
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filhos de Shem (incluindo os israelitas) como os filhos de Ham sao denomina- 
dos negros: os primeiros sao descritos como negros e bonitos; os segundos, 
negros como os corvos (cf. Pirke de-Rabbi Eliezer, 24, apud Isaac, 1985, p.89). 

Os descendentes dos irmaos de Canaa, que nao foram atingidos pela maldi- 
9 ao, situavam-se tambem na Africa (Mizraim: Egito; Cush: nordeste da Africa). 
Segundo Isaac (1985, p.81), os cushitas eram respeitados por seu poder polftico- 
militar na regiao. Sua cor escura associava-se a beleza, a pureza e ao bom cara- 
ter . 20 Pode-se deduzir dessas ambigiiidades conceituais que a concep^ao e percep- 
9 ^o de cores de pele e seu conteudo simbolico ainda nao seguiam um modelo rigido, 
isto e, cristalizado, embora a cor escura/negra, como foi mostrado, ja trouxesse 
em si uma conota^ao notadamente pejorativa. 21 

Numa colegao de textos tidos como debates entre o rabino Simeon ben Yo- 
hai e outros exegetas judeus, no Zohar (1984, I, p.247), repetem-se muitas das 
concepgoes enviesadas ja mencionadas, tais como Ham, o notorio obscurecedor 
do mundo. No Zohar (1984, II, p.88), compilado provavelmente no seculo 
XIII, 22 detecta-se a ideia de que os filhos de Noe sao associados a lados diferen- 
tes que expressam valores definidos. Shem ocupa o lado direito, Ham o lado es- 
querdo, enquanto Iefet encontra-se no meio, entre os dois. O lado direito sim- 
boliza a parte espiritual, o sagrado; o lado esquerdo e visto como a parte carnal, 
o profano (the evil power, represented by the left). Nesses escritos constroi-se ain¬ 
da uma ligagao entre o crime de Cairn e homens defeituosos, anormais, demo- 


20 Cf. Isaac (1985, p.88) ( na tradugao grega do Velho Testamento (seculo III a.C.), a expressao 
mais usada para traduzir “cush" e - em grego - “rostos queimados". 

210 trecho seguinte do Cantico dos Canticos (1: 5,6) expressa exatamente essa dubiedade: “Eu 
sou preta, mas bela, 6 filhas de Jerusalem, como as tendas de couro escuro, como os cortina - 
dos suntuosos./Nao vos incomodeis se sou morena, o sol me tisnou. Meus irmaos curtiram 
minha pele: puseram-me a guardar as vinhas; e minha propria vinha nao guardei". Ha, inclu¬ 
sive, discordancia a respeito da interpretagao correta da palavra “mas" na primeira frase, uma 
vez que, na versao hebraica e grega, constava nessa posigao o conceito correspondente para 
“e", que, nessas linguas, porem, tern conotagao amblgua. Cf. Isaac (1985, p.81), apenas na 
Vulgata de Sao Jeronimo (latim) aparece uma oposigao clara entre negro e bonito: " Nigra sum 
sed formosa”. Parece, contudo, inegavel que haja no texto certa ligagao entre cor escura e cul¬ 
pa. Quero ainda destacar que a diferenciagao entre preto e moreno na tradugao brasileira (Edi- 
goes Paulinas; Loyola, 1995) pode ser um produto da political correctness, uma vez que em 
outras versoes (por exemplo, alema) os dois adjetivos citados sao traduzidos pela mesma pala¬ 
vra ( schwarz). 

22 Segundo Hannaford, a origem do Zohar remonta ao seculo II. Para a maioria dos autores, 
porem, essa obra foi composta apenas no seculo XIII. Mais do que precisar a data dos textos, 
interessa-nos aqui o processo de constituigao de certas ideias e formulagoes que iriam influen- 
ciar de maneira decisiva a construgao da imagem do negro ao longo dos seculos e, principal- 
mente, sua propagagao a partir dos descobrimentos. 


nios e monstros invislveis prejudiciais ao ser humano. Todos esses seres carre- 
gariam o sinal de Cairn. 23 

Partindo-se da convic 9 ao de que o ser humano foi criado a imagem de Deus, 
argumenta-se que apenas os corpos daqueles que se desviam do caminho de 
Deus sofrem uma alteragao fisica. A partir dessa concep^ao, passa a ser possivel 
interpretar a existencia de flsicos e cores de pele estranhos como resultado de um 
pecado, e abre-se o caminho para o desenvolvimento da ideia da deforma 9 ao de 
um grupo da especie humana num sentido ja mais secularizado: 

Assim ocorre que todos aqueles que sao respeitosos com sens senhores e que se abs- 
tem de pecados e nao transgridem os preceitos da Tor a guardam sens rostos inalterados 
do prototipo celestial e todas as criaturas do mundo os temem e tremem diante de¬ 
les. Mas, se alguem transgride os preceitos da Torn, seu rosto se transforma e come 9 a 
a temer as outras criaturas e tremer diante delas (Zohar, I, p.239; trad, e grifo do 
autor). 

Ainda no Zohar (1984, III, p.224) e dado mais um passo decisivo que con- 
tribuiu para o refor 9 o dessa rela 9 ao entre o fisiologico e o moral. Acreditava-se 
existirem sinais naturais (vislveis) que podiam funcionar como pista para des- 
cobrir qual o tipo de ser humano que se encontrava por tras da mascara fisica. 
Segundo o Zohar (ib,, p.224) os tra 90 S do rosto “sao moldados pela impressao 
do rosto interno que se esconde no esplrito que o habita”. Desenvolvia-se toda 
uma sofisticada tipologia que pressupunha uma rela 9 ao causal entre o “espiri- 
to interno” de um ser humano e suas caracteristicas fenotipicas, entre valores 
interiores e aparencias exteriores: uma fronte arredondada, por exemplo, era si- 


23 Le-se no Zohar (1984,1, p.137-138): “On the side of Cain are all the haunts of the evil species , 
from which come evil spirits and demons and necromancers [...]. Therefore the Lord appointed a 
sign for Cain. This sign was one of the twenty-two letters of the Torah, and God set it upon him to 
protect him. [...] R. fose said: ‘When the descendants of Cain spread through the world, they used 
to cut up the soil, and they had traits in common both with the upper and the lower beings’”. Na 
ultima afirmagao do rabino, nota-se uma influencia do pensamento aristotelico, que conce- 
be a natureza como uma especie de cadeia em ascensao onde cada parte tern algo em comum 
com o ser que ocupa uma posigao vizinha na hierarquia. 

O texto correspondente no Velho Testamento (Gn 4: 13-16) diz do castigo do fratricida ape¬ 
nas o seguinte: “Cairn disse ao Senhor: Meu crime e pesado demais para carregar. Se hoje me 
expulsas da extensao deste solo, serei expulso da tua face, serei errante e vagabundo sobre a 
terra, e todo aquele que me encontrar me matara. / O Senhor lhe disse: Pois bem! Se matarem 
Cairn, ele sera vingado sete vezes. O Senhor pos um sinal sobre Cairn para que ninguem, ao 
encontra-lo, o ferisse. Cairn se afastou da presenga do Senhor e habitou na terra de Node, a 
leste do Eden". Discursos teologicos posteriores aproximaram o crime de Cairn da maldigao 
de Ham e projetaram as “duas imoralidades", de Cairn e Ham, na figura do escravo negro. 
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nal de um ser humano com interesses intelectuais elevados, apto a ser um grande 
conhecedor da Tora, que usava uma linguagem direta e agia sem hesitagoes etc. 

No Zohar encontra-se, provavelmente pela primeira vez (ate onde pude ve- 
rificar), uma preocupagao nitida de elaborar criterios que permitam explicar as 
qualidades morais de uma pessoa a partir de suas caracterfsticas ffsicas. Os ra- 
binos faziam analises comparativas nao apenas entre as varias formas cranianas, 
mas tambem entre formas e cores de cabelo, olhos, pele, ossos, tamanho dos la- 
bios, orelhas, linhas de mao etc. Esses dados revelariam diferentes disposigoes, 
temperamentos e inteligencia da pessoa: 

Um homem cujos labios sao grossos e um fofoqueiro sem vergonha e temor, um 
homem de briga e desgraga. Nao consegue guardar segredo, mas, se ocorre de ele ser 
estudante da Tora, pode, por um certo tempo, reter e guardar assuntos secretos [...]. 
Labios grossos indicam um homem de temperamento agitado, insolente, intoleran- 
te, alguem que fala mal dos seus compadres, sem nenhum senso de vergonha [...]< 
Devemos evitar sujeito deste tipo. [...] Orelhas excessivamente grandes sao sinal de 
estupidez no coragao e loucura na mente. Orelhas pequenas apontam para sabedo- 
na e sensibilidade, e seus donos gostam de experimentar de tudo (Zohar, 1984, III, 
p.228-229). 

O rabino Simeon (ib., p.231) recomenda prestar atengao na formagao do ca- 
belo, da fronte, do rosto, dos labios e das maos, pois “tudo isto sao sinais por meio 
dos quais se reconhecem pessoas: sinais [...] para todos aqueles que se inspiram 
no espfrito da sabedoria”. 

A obra de Maimonides - um judeu nascido em Cordoba, em 1135 - contri- 
buiu tambem para endurecer os criterios dos processos de inclusao e exclusao. 
Entre outras coisas, conta Hannaford (1996, p.lll) que Maimonides defendeu 
a endogamia entre os judeus como forma de combater a idolatria. De acordo com 
Davis (1984, p.88), ele proibiu os senhores de ensinar a seus escravos nao judeus 
os textos sagrados e ressaltou que um tal ensino ilegal nunca poderia ser motivo 
para a libertagao de um escravo. Desprezava aqueles povos que viviam Tora do 
reino (tais como os turcos e os cushitas) e os via como seres irracionais. Consi- 
derava-os aquem da humanidade, ainda que acima da capacidade mental dos 
macacos. 

Piores e mais perigosos eram, porem, aqueles que viviam dentro do pais e 
contmuavam a seguir doutrinas falsas . Maimonides referia-se especificamente 
aos mugulmanos e aos supostos descendentes de Ham: “Estes sao piores que a 
primeira classe [isto e, os turcos e cushitas], e sob certas circunstancias pode ser 
necessario mata-los e exterminar suas doutrinas para que outros nao sejam de- 


UMA HISTORIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 49 

sencaminhados” (apud Hannaford, 1996, p.112; trad, do autor). Esse tipo de 
radicalizagao desenvolvida no meio intelectual judeu foi certamente um reflexo 
das perseguigoes cada vez mais ferozes que as comunidades judaicas sofreram 
entre os arabes e sobretudo no mundo ocidental. Ironica e tragicamente, algu- 
mas das ideias desenvolvidas pela intelligentsia judaica se transformariam pos- 
teriormente em instrumentos de combate contra os proprios judeus. 

Arabes-mugulmanos 

Fundamental para a historia da escravidao no Ocidente em toda a regiao 
mediterranea foi a expansao do mundo arabe-mugulmano 24 - alias, foram os 


24 Quando Maome comegou a expandir a pax islamica, a partir da comunidade-modelo de Me¬ 
dina, a escravidao era um fenomeno comum na Peninsula Arabica. Para Tibi (1991, p.44), no 
fundo, o islao ortodoxo e uma religiao arabocentrica, que se concebe, em primeiro lugar, como 
‘ jurisprudence” (fiqh), e apenas em segundo lugar como "teologia” (kalam). Os escritos sa¬ 
grados deveriam substituir o direito consuetudinario clanico, assegurando um novo codigo 
moral para uma sociedade em processo de urbanizagao, marcada pela crescente influence de 
negociantes poderosos. 

Diferentemente do cristianismo, os textos sagrados do islao podem ser lidos apenas na lingua 
original, em arabe, A recitagao em arabe e parte essencial da pratica poetico-religiosa. O Alco¬ 
rao, juntamente com a Suna (Tradigao) do profeta, constitui a base da lei islamica, a charia 
(literalmente: “a via”, "o percurso”, “a ordem”). A Suna e um imenso depositario de regras. Ha 
ditos "autenticos” do profeta para as mais variadas situagoes de vida. Outra referenda impor- 
tante para os mugulmanos sao ditos posteriormente atribuidos a Maome (hadith). A partir do 
[ seculo XI, juristas como Ghazali preocuparam-se em restringir as interpretagoes do Alcorao 

que visavam a certa secularizagao do pensamento. Ghazali (1058-1111), conselheiro do califa 
de Bagda, de origem persa, pregou um distanciamento das ciencias. Na obra intitulada Destrui- 
$ao dos filosofos, afirma que a filosofia nao e capaz de atingir a ‘Verdade”. Defende a ideia de 
que, para ser um bom mugulmano, e suficiente saber de cor o Alcorao. Baseado nas palavras do 
profeta, Ghazali classifica todas as agoes humanas em cinco categorias: proibido ( haram ), desa- 
provado ( makrub ), facultativo ( mubah ), recomendado ( mustahab ) e obrigatorio (fard). Santos 
(s.d., p.34, 43, 52, 56-57) Questionamentos de supostas contradigoes nos conteudos das suras 
(22 5 passagens coranicas que se referem a epoca de Meca revogadas por Maome apos sua fuga 
para Medina) foram proibidos (bila kayfa); inovagoes foram entendidas como heresia (bid"ah). 
No seculo XII, tanto na Peninsula Iberica (Cordoba) como na Siria, Mesopotamia e no Ira, 
foram queimados acervos de bibliotecas importantes, que continham, entre outros livros, as 
obras de Averroes e Avicena, opositores declarados das ideias de Ghazali. 

Inicialmente, judeus e cristaos eram respeitados no mundo arabe por seguirem livros sagra¬ 
dos que tinham sido escritos antes das revelagoes de Maome: se os representantes desses “po¬ 
vos do livro” (ahl al-kitab) aceitassem pagar os devidos impostos, podiam residir em terras 
mugulmanas. O pagamento de tributos explica tambem em parte por que os mugulmanos 
nem pressionaram os chamados dhimmi (judeus e cristaos residentes em terras mugulmanas) a 
t se converterem, nem tentaram escraviza-los, O caso dos muchrikun - povos pagaos (nao-ju- 

j deus e nao-cristaos) - foi diferente. Muitos grupos africanos declaravam-se mugulmanos e/ 
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arabes-mugulmanos os primeiros a montar uma rede de trafico de escravos de 
longa distancia. A partir do seculo XI, chegaria uma grande quantidade de es¬ 
cravos - provenientes inclusive de regioes ao sul do Saara - a Peninsula Iberica, 
por intermedio de traficantes arabes (mu^ulmanos). Veremos que o contato di- 
reto com o mundo islamizado influenciaria, de forma decisiva, a postura da so- 
ciedade iberica - mais especificamente a portuguesa - em relagao a escravizagao 
e a posse de escravos. 

A rapida expansao do islao (fundado em 622, em Medina; no seculo VIII, a 
influencia islamica ja havia se estendido da Peninsula Iberica ate o Paquistao) 
esta ligada sobretudo a divisao mu^ulmana do mundo entre o “reino da paz” 
(casa da submissao; dar-al-islam) e o “reino da guerra” ( dar-al-harb ). O objeti- 
vo das chamadas “guerras santas” foi, em primeiro lugar, expandir o 'reino da 
paz”, ou seja, aumentar a area de influencia polltica; e, apenas em segundo lu¬ 
gar, a imposi^ao radical dos preceitos religiosos. 25 O islao nao desenvolveu me- 
todos pedagogicos pacificos de conversao (missao) como o cristianismo. 

Segundo a ortodoxia islamica, a unica modalidade legltima de escraviza^ao 
era o ato de prender um inimigo numa guerra. A compra de um escravo era per- 
mitida pelo Alcorao (como, alias, tambem pelo Velho Testamento) apenas para 
libertar um correligionario. Em principio, os filhos de pais escravos continua- 


ou procuravam fazer contratos para escapar da escravizat^ao e para poder participar e aprovei- 
tar-se das redes comerciais dominadas pelos seguidores de Maome (os primeiros a se conver- 
terem eram geralmente os comerciantes e chefes politicos). Mas, em muitas situates, nem o 
pertencimento ao judaismo ou ao cristianismo nem a proclama^ao da fe muQulmana foi prote- 
?ao suficiente contra as razias (saques) mu 9 ulmanas. 

Na Africa do Norte e na Africa Ocidental, a expansao islamica seguia as rotas das caravanas, 
o que levou Lovejoy a concluir: “Islam [...] became the religion of slaveholders in large parts of 
Africa, so that the Islamic dimension became an indigenous factor at the same time that it rema¬ 
ined an external influence” (apud Phillips, 1985, p.119). As estimativas de escravos africanos 
traficados por mu 9 ulmanos (de 11 a 14 milhoes) aproximam-se dos numeros do trafico do 
comercio triangular, o que levou Phillips (1985, p.86) a comparar as rotas das caravanas que 
cortavam o Saara com a middle passage . O trafico promovido por mu9ulmanos estendeu-se, 
porem, por um periodo maior. Gordon (1989, p.21) constata que no mundo mu 9 ulmano nao 
surgiram movimentos abolicionistas de base ( grass-roots organizations) e o fenomeno da es¬ 
cravidao foi exterminado apenas sob pressao internacional. O mesmo autor (ib., p.44, 47) 
conta que foi so em 1926 que a Conferencia Mundial Mu 9 ulmana (reunida em Meca) conde- 
nou a escravidao. Na Arabia Saudita, a abol^ao da escravidao foi decretada somente em 1962, 
e na Mauritania em 1981. 

25 Cf. Phillips (1985, p.67), e nas palavras de Immanuel Wallerstein, a expansao islamica repre- 
sentou uma tentativa de estabelecer uma world-economy. Quando Colombo partiu para des- 
cobrir a America, o islao constituia, segundo Davis (1984, p.40), “the largest world religion, 
and the only world religion that showed itself capable of expanding rapidly in areas as far apart 
and as different from each other as Senegal, Bosnia, Java and the Philippines”. 


vam sendo escravos. Na tradigao pre-islamica, os descendentes de um arabe e 
uma escrava eram tratados tambem como escravos. O Alcorao, porem, consi- 
derava livre o filho de um homem mu^ulmano com uma escrava. Tal como nos 
livros sagrados dos judeus e dos cristaos, tambem no Alcorao nao ha duvidas 
sobre a legitimidade da posse de escravos. Ha, contudo, algumas passagens no 
Alcorao (24: 33) que se referem ao tratamento correto dos escravos: profbe-se 
aos senhores obrigar suas escravas a se prostituir - pratica que em epocas pre- 
islamicas era bastante divulgada; estimula-se o mu^ulmano pobre a casar-se 
com escravas convertidas; criar uma menina escrava, educa-la, liberta-la e de- 
pois casa-la era tido como uma atitude generosa e de alto prestlgio. 26 

O Alcorao (4: 92) aconselha tambem a libertac^ao de escravos como ato de 
arrependimento ou expia^ao de culpa: 

Nao pode um crente matar outro crente, a nao ser por engano. Quem matar um 
crente por engano, devera libertar um escravo crente e pagar o resgate de um mu 9 ul- 
mano a familia do morto, a menos que a familia, por caridade, o dispense. Se a vitima 
for um crente pertencente a um povo inimigo, impoe-se libertar um escravo crente. 
E se pertencer a um povo aliado vosso, impoe-se pagar a familia o resgate de um 
crente e libertar um escravo crente. Quem nao puder faze-lo, devera jejuar dois me- 
ses seguidos como penitencia a Deus. Deus e conhecedor e sabio. 

Diz-se que o proprio Maome libertou cem escravos da tribo de Banu Mus- 
taliq para prestigiar Juwayriyya, uma bonita mulher desse grupo, que o profeta 
desposou. Libertar um escravo era considerado um ato digno e piedoso. 27 O pri- 
vilegio da liberdade, contudo, deveria recair apenas sobre escravos crentes, es- 
pecialmente sobre aqueles que acompanhassem o senhor numa viagem a Meca 
(hajj). 


26 Le-se no Alcorao (4:25): “Aqueles dentre vos que nao tem posses para desposar mulheres 
crentes e livres, deixai-os desposar as crentes jovens que legalmente possufs.[...] / Esse casa- 
mento com servas e permitido para quem receia cometer fornica 9 ao. Contudo, melhor para 
vos seria abster-vos. Deus e indulgente e misericordioso". 

E ainda: “Nao desposeis as idolatras ate que se convertam: uma escrava crente e preferfvel a 
uma idolatra, mesmo que vos agrade. E nao deis vossas filhas em casamento a idolatras ate 
que se convertam: um escravo crente e preferivel a um idolatra, mesmo que vos agrade. Eles 
vos apelam para o Fogo; e Deus vos apela para o Parafso e o perdao e manifesta Suas revela- 
9 oes aos homens para que se lembrem” (Alcorao, 2:221). 

27 Nos hadxth - uma cole 9 ao de ditos tradicionais atribuidos a Maome - encontram-se outras 
recomenda 9 oes que advertem ao senhor que trate bem seus escravos: “Give them such food [...] 
as you eat yourselves, clothe them in such garments as you wear yourselves, and burden them not 
with labours too heavy for them . Those of them that you like, keep; these you dislike, sell; but do 
not torment God's creatures" (apud Phillips, 1985, p.72). 
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Nas cidades, os escravos artesaos tinham a possibilidade de juntar algum 
dinheiro para comprar a liberdade. Mas, mesmo nesses casos, a alforria (al-hur- 
riyya) dependia do consentimento do senhor. 28 O escravo recem-liberto nao era 
visto como igual. A liberta ? ao efetiva, ou seja, a integra9ao plena, era um pro- 
cesso bastante demorado. Segundo Lewis (1971, p.91), so a terceira gera ? ao 
podia sentir-se livre da marca de ex-escravo. 

A maioria dos escravos trabalhava em servigos domesticos - muitas escravas 
eram ainda concubinas. Escravos serviam tambem como soldados e, em muitas 
regioes, havia um grande numero de eunucos 29 que ocupavam o posto de guar- 
diaes dos harens. Por vezes, tornavam-se conselheiros politicos importantes. Re- 
lativamente poucos escravos trabalhavam na agricultura, fato que levou Phi¬ 
llips 30 a concluir que a maior parte dos escravos no mundo islamico cumpria 
fungoes nao-produtivas. 

A ortodoxia islamica, que visava a expansao do dar-al-islam e proibia ao 
mesmo tempo a escraviza^ao de pessoas pertencentes a esse “reino da paz”, in- 
centivava os fieis a “empurrar” as “fronteiras da fe” para todas as diregoes (Jihad 
e entendida como um ato de aspira?ao e esfor9o espiritual e moral). Come9a- 
vam a chegar as terras arabicas escravos da Asia, da Europa (em menor nume- 
i o) e da Africa - pessoas com cor de pele e fisico diversos. O contato com esses 
grupos recem-chegados formaria concep9oes e preconceitos em re^ao aos no- 
vos “outros” e influenciaria tambem a auto-imagem dos arabes-mu9ulmanos. 


28 Gordon (1989, p.38) lembra que o senhor tinha plenos direitos de posse sobre sen escravo: so 
nao podia mata-lo (em princfpio, o assassinate de um escravo devia ser punido com a senten ? a 
de morte). As varias escolas juridicas costumavam, porem, nao executar homens livres por 
tais crimes. Na pratica, o escravo nao tinha nenhuma proteijao contra atos de violencia come- 
tidos pelo senhor, uma vez que a rela?ao entre senhor e escravo era tida como um assunto 
familiar. O escravo nao era admitido como testemunha em processos judiciais e nao podia 
depor contra seu senhor. Apenas em casos de tratamento muito cruel, o escravo podia tentar 
falar com um juiz (qddi) e pedir a sua venda a outro senhor. 

29 Lewis (1971, p.68) refere-se a uma fonte arabe segundo a qual o califa de Bagda possui'a, no 
lmcio do seculo X, sete mil “eunucos negros" e quatro mil “eunucos brancos". Pode-se notar 

que, ao longo da historia arabe, os eunucos nao-africanos tornavam-se cada vez mais caros e 
portanto, raros. 

30 Para Phillips (1985, p.67), a contribui ? ao de mao-de-obra escrava no setor produtivo foi me¬ 
nor que no Imperio Romano, porem maior que nas terras cristas no periodo medieval. Finley 
(1984, p.77), para quern a rela?ao do escravo com a produ ? ao e o parametro mais importante 
para caractenzar um sistema de escravidao, faz a seguinte afirmagao, com o objetivo de desta- 
car a diferenga entre escravidao mugulmana e escravidao no Novo Mundo: “No matter how 
many slave women a historian may tot up in the harems of the Caliphate of Baghdad, they count 

for nothing against the fact that agricultural and industrial production was largely carried out by 
free men” . 


As concludes para recrutar escravos na Africa eram certamente mais propfcias 
do que na Asia e na Europa, onde os arabes toparam com reinos grandes, po- 
tentes e poderosos. O escravo africano tornou-se o mais barato e comegava a 
predominar numericamente nas terras arabicas. O escravo nao-africano (ma- 
mluk), contudo, nao desapareceu completamente, de maneira que o mundo is¬ 
lamico nunca chegou a igualar totalmente “escravo” (‘abd) a “negro”. 31 

Nas references arabes mais antigas, usava-se o termo habash para os povos 
da regiao da Etiopia, alem de sudan para designar, de forma mais generica, to- 
dos os habitantes ao sul do Saara. Rotter (1967, p.21) e Lewis (1971, p.9) cha- 
mam a atengao para o fato de que, em certos contextos, a palavra sudan (negros) 32 
podia referir-se tambem a indianos e Chineses (por exemplo, nas obras de Jahiz 
e 'Amchati). Com o avan^o dos arabes em terras africanas, a diferenciagao cres- 
cia mais e mais: nuba referia-se sobretudo aos povos niloticos, bujja (ou beja) era 
o nome dado aos nomades entre o Nilo e o mar Vermelho, zanj era o termo ge- 
nerico para os africanos orientais que viviam ao sul da Etiopia, 33 e a palavra za- 
gawa reportava-se aos habitantes da atual regiao do Sudao oriental. 

No seculo XI, Ibn Butlan (f 1052) escreveu uma especie de manual para o tra- 
fico e uso de escravos ( Risalah ). Escravos de certas proveniences eram tidos 
como mais adequados para a execugao de determinadas tarefas. 

Quem procura uma escrava para os amores, que pegue uma mulher da regiao de 
Somalia; para amamentar, uma mulher dos zanj’, quem precisa de escravos para vi- 
giar bens e dinheiro, que pegue indianos ou nubas; para trabalhos pesados e servi- 
gos, que se usem zanj e armenios (apud Rotter, 1967, p.54; trad, do autor). 

Lewis (1971, p.45) conta que para Ibn Butlan, os melhores soldados eram os 
turcos e os eslavos. Enquanto os nubas e os abissmios eram citados como bons 


31 Rotter (1967, p.90) afirma que, no mundo arabe, muitas vezes, o africano liberto continuava a 
ser identificado como ‘abd. Em certas regioes, o termo generico para escravo ( ‘abd) tendia a trans- 
formar-se em sinonimo de negro , independentemente da condit^ao social dessa pessoa. Lewis 
(1971, p.64) e Davis (1984, p.33) chamam a aten^ao para o fato deque no Ocidente ocorreu um 
processo semantico inverso: o nome generico de um grupo etnico, eslavo (sclavus) - que, no 
fundo, englobava tambem povos nao-eslavos da regiao do mar Negro — assumiria o significado 
do status de escravo a partir do seculo XIII, substituindo o termo servus. 

32 Aswad (singular) significa negro/preto; o plural e sud (como adjetivo) e sudan (como substan- 
tivo): bilad as-Suddn (terra de negros). 

33 Davis (1984, p.41) chama a atengao para a existencia de mapas geograficos arabes nos quais a 
terra dos zanj se estende ate a Africa Ocidental. Tambem o nome da llha Zanzibar esteve en- 
volvida no trafico de escravos durante muito tempo. 
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guardas, e as mulheres da Abissfnia estimadas como concubinas, 34 outros gru- 
pos com pele escura eram bastante menosprezados: Ibn Butlan descreve os beja 
como ladroes, que, por isso, nao prestariam para tarefas de confianga; os zanj 
eram vistos como os mais rudes e menos inteligentes. E importante ressaltar que 
nao apenas os zanj (“de pele escura”), mas tambem os armenios (‘‘de pele cla- 
ra”) eram usados nos trabalhos de menor prestigio social. Mas pode-se afirmar 
ainda que Ibn Butlan da um passo alem nas generalizagoes. Segundo ele, as co¬ 
res escuras (ahdar / verde; aswad / negro/preto) sao um sinal de mau carater 
(apud Rotter, 1967, p.162). Alem de baixa inteligencia e pouca moralidade, “essa 
gente” destacar-se-ia pela alegria e amor a musica e a danga. 35 

A imagem dos zanj era especialmente negativa, 36 o que se explica em parte 
pelos trabalhos altamente desprezados que tinham de executar. Foram tambem 
os zanj os responsaveis pela unica revolta relevante de escravos no mundo ara- 
be-mugulmano. Ja no seculo VII, milhares de escravos africanos encontravam- 
se na regiao ao sul de Basra (atual Iraque). Trabalhavam em grande numero para 
tirar o sal das terras pantanosas, preparando-as para servirem como plantagoes. 37 


34 A valorizagao relativa dos nubas e dos abissfnios pode ter a ver tambem com a penetragao do 
cristianismo nessas regioes, uma vez que o Alcorao respeitava cristaos como pertencentes aos 
"povos do livro”, Enquanto as mulheres zanj eram vistas como imprestaveis para o casamen- 
to, as abissmias eram tidas como tenras e suaves. Rotter (1967, p. 157) lembra que varios auto- 
res fizeram referenda ao calor da vulva das mulheres africanas (por exemplo: at-Tigani). 

35 0 filosofo Galeno (129-215) - que residiu durante um periodo de sua vida em Alexandria - e 
citado por pensadores arabes como Ma'sudi (falecido em 956) como autor de uma especie de 
catalogo de dez caracterizagoes (muitas delas com conotagoes pejorativas) que definiriam as 
pessoas de pele escura: cabelo crespo, sobrancelhas finas, narinas largas, labios grossos, den¬ 
tes afiados, pele fedorenta, cor de pele escura, maos e pes rachados, penis comprido e alegria 
exacerbada (apud Rotter, 1967, p.156; na tradugao de Lewis (1971, p.34) e de Davis (1984, 
P-42) consta olhos negros no lugar de cor de pele negra). Os persas compartilhavam, em gran¬ 
de parte, dessa visao depreciativa em relagao a maioria das pessoas de proveniencia africana: 
num tratado persa de 982 sobre a geografia do mundo, le-se em Lewis (1971,p.35), que os 
zanj sao descritos como animais selvagens. Segundo Rotter (1967, p.22), o nome zanj provem 
da lingua pahlewi (persa antigo). 

36 “Nao prestam muito, nao se pode esperar da parte deles nada alem de prejufzo” (Ibn Butlan, 
Risalah (375); apud Rotter, 1967, p. 159; trad, do autor). No seculo XIII, Nasir ad-DinTusi 
afirma que os zanj diferiam dos animais apenas pelo seu andar ereto, e continua: “Many have 
observed that the ape is more teachable and more intelligent than the Zanji” (apud Lewis, 1971, 
p.38). A frase “Quando tern fome, ele rouba, quando esta satisfeito, fornica” tornou-se uma 
especie de ditado que visava a discriminar os zanj. Ela e atribuida tanto ao pensador egfpcio 
al-Abshfhi (1388-1446) quanto ao proprio Maome ( hadith ) (apud Lewis, 1971, p. 19, 97; trad, 
do autor). 

37 Em Lewis (1971, p.66) e Davis (1984, p.5) confere-se que nao se sabe exatamente o que se 
plantava na regiao. Alem de varios tipos de cereais, calcula-se que houve tambem plantagoes 
de cana-de-agucar. 


Depois de dois levantes menores (no final do seculo VIII), eclodiu um movimen- 
to liderado por Ali bin Muhammad, que se proclamou profeta. Numa especie 
de pacto com os escravos, que deu inlcio a rebeliao, Ali prometeu aos zanj lutar 
por moradias e propriedades - e tambem pela posse de escravos. 

Depois de uma tentativa fracassada de tomar Basra, os rebeldes se retiraram 
por algum tempo e fundaram “aquilo que pode ter sido a primeira comunidade 
‘maroon na historia documentada - isto e, uma comunidade protegida, auto- 
suficiente de escravos fugidos” (Davis, 1984, p.7). Em 871, destruiram Basra, 
matando milhares de arabes e escravizando mulheres e criangas. Durante dez 
anos, Bagda mandara constantemente tropas (inclusive regimentos compostos 
de escravos zanj). 33 Os arabes comegaram entao a persuadir os rebeldes a se ren- 
derem com promessas de anistia. Em 883, a capital dos zanj foi finalmente cer- 
cada e destruida; a cabega de Ali foi levada a Bagda e exposta no topo de um pau 
(Rotter, 1967, p.105-111; Davis, 1984, p.5-8). 

A revolta dos zanj surgiu em circunstancias que facilitavam a criagao e o 
desenvolvimento de lagos de solidariedade entre os escravos. Situagoes como 
essa, em que havia uma grande quantidade de escravos trabalhando em conjunto, 
foram atipicas para a escravidao mugulmana. Segundo Davis (1984, p.7), essa 
revolta de escravos representou um grande choque para o mundo mugulmano. 
O autor argumenta ainda que o episodio desencorajou experimentos que usas- 
sem escravos em grande escala (como, por exemplo, o uso de escravos em mo- 
noculturas). 

Embora em muitas das fontes arabes medievais seja perceptivel uma tenden- 
cia de menosprezar cert as caracterlsticas fisicas (inclusive a cor), e importante 
ressaltar que a utilizagao, a percepgao e a denominagao das cores “branco” e 
“negro” (claro/escuro) estavam inseridas num contexto poetico-religioso. 39 
Lewis (1971, p.8) chama a atengao para certas poesias e relatos antigos em que 
os proprios arabes se retratavam como negros, em oposigao aos persas, conside- 
rados vermelhos ou tambem brancos. Em outros contextos, os arabes por vezes 


38 Nessas tropas eram recrutados, inclusive, rebeldes desertores, lembra Rotter (1967, p.67). 
Percebem-se nesse episodio historico varios elementos que seriam tambem caracteristicos dos 
maroons , “palenques", “quilombos” no Novo Mundo. Parece-me de especial interesse o fato 
de que a rebeliao se organizou em torno da reinterpretagao de um livro sagrado. Outro ponto 
que merece destaque e a constatagao de que os rebeldes em nenhum momento colocaram em 
questao a instituigao da escravidao (a ideia nao era acabar de uma vez por todas com a ordem 
escravista). 

39 Mesmo os primordios da elaboragao de uma fisiognomia ( ‘Um al-farasah) na filosofia arabe 
devem ser vistos neste contexto: “Cor de pele escura [ akhdar; aswad ] e sinal de mau carater” 
(Ibn Butlan, Risalah (367); apud Rotter, 1967, p. 162; trad, do autor). 
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descrevem-se ainda como vermelhos, em oposigao aos africanos, referidos como 
negros, e aos bedufnos, citados como verdes ou marrons. 

Nas tentativas de Maome de mobilizar as pessoas e estabelecer novas leis de 
convivencia, as questoes das distintas proveniences e da cor de pele ocupariam 
um papel subordinado. Sabe-se que entre os seguidores do profeta havia tam- 
bem descendentes de escravos africanos. O mais importante deles foi Bilal bin 
Rabah al-Habachi, certamente uma pessoa de confianga de Maome. Segundo 
Rotter (1967, p.78-81), o profeta escolheu-o “primeiro orador do islao”, subor- 
dinou-lhe ainda dois ajudantes arabes e intermediou seu casamento com uma 
mulher mugulmana. 

De outro lado, e tambem inegavel que ja era possivel detectar, em epocas pre- 
islamicas, primordios de atitudes discriminatorias contra pessoas de origem afri- 
cana. 40 Contudo, processos de exclusao mais rigidos, sentimentos de desprezo 
exacerbado e ate odio contra pessoas de pele escura surgiriam e consolidar-se- 
iam apenas com o movimento expansionista do mundo islamico. Foi nesse con- 
texto que, segundo Lewis (1971, p.9), ocorreu uma fixagao dos termos de cor 
(fixing of color terms), a partir da qual se passou a atribuir a cor branca (e tam¬ 
bem vermelho claro, raramente usada) aos arabes, persas, gregos, turcos e 
outros povos europeus. Reservou-se a cor negra - com nitida conotagao pejo- 
rativa - para os povos ao sul do Saara. 

Ja se disse que, tal como no mundo judaico antigo, tambem para os mugul- 
manos o uso de cores em descrigoes de seres humanos tampouco estava despren- 
dido de um fundo religioso-moral. 41 O proprio livro sagrado do islao compro- 
va essa ligagao. Um trecho muito citado do Alcorao liga a cor escura, que traz 
consigo tambem a conotagao de tristeza, ao mal e a falta de fe, enquanto o bran- 


40 No periodo que se estende da epoca considerada pre-islamica aos im'cios da era islamica, hou- 
ve um grupo de poetas renomados, de origem africana, que posteriormente foram chamados 
e Corvos dos arabes . Em alguns dos versos desses poetas, conta Rotter (1967, p.25), nota- 
se claramente um sentimento de rejei?ao de seus tragos fisicos - reveladores de sua origem - 
como em Antara bin Chaddad (fim do seculo VI): “Sou um homem cuja uma parte descende 
dos melhores do Abs’ [arabes], a outra parte eu defendo com a espada". Cf. tb. os versos do 
poeta Suhaym: 

If my color were pink, women would love me / But the Lord has marred me with blackness / 
hough I am a slave my soul is nobly free / Though I am black of color my character is white / 
(Suhaym, apud Lewis, 1971, p.ll). 

Nota-se aqui a tentativa de rejeitar a liga?ao entre escravidao, moralidade e cor, o que de- 
monstra, pela negativa, que essas associa?6es ja existiam. Rotter (1967, p. 89) considera Suhaym 
um negro puro”; nao o mclui no grupo dos “Corvos”, que enxerga como "poetas mest^os”. 
As cores negro, branco, vermelho, verde, amarelo e duas tonalidades de marrom eram usadas 
rrequentemente. 


co represents o bom, o divino, a fe verdadeira. No Capftulo III, versfculo 106, o 
Juizo Final e descrito como o dia em que alguns rostos se tornarao brancos ( ta- 
byaddu/ radiantes) e outros negros (taswaddu/ carrancudos). 42 

Em varias fontes arabes e persas, a imagem da transformagao de cor (negro 
em branco ou, menos frequentemente, o contrario) aparece acompanhada de 
uma mudanga ou revelagao de uma postura moral. Embranquecer como recom- 
pensa (gratificagao) e um tema recorrente na literatura mugulmana. No seculo X, 
Tabarani conta o episodio de um abissinio que pergunta ao profeta se ele, no 
paraiso, se transformaria em branco caso vivesse como um bom fiel. “Naquele 
em cuja mao pousa minha alma, a cor branca brilhara sobre a cor preta durante 
mil anos”, teria respondido o profeta (apud Rotter, 1967, p.103). O poeta sfrio 
al-Maarri (973-1057) descreve um encontro no paraiso entre uma escrava da 
casa da ciencia” de Bagda e um poeta que se assusta com a brancura dela: "Mas 
voce era negra e agora e mais branca que canfora” (ib., p.180). 

Uma das historias das Mil e uma noites (as noites 464 e 465) fala da vida pie- 
dosa de um escravo negro cujo rosto embranquece ao morrer rezando para o 
Senhor 43 (ib., p.179). Em outras lendas dessa obra, escravos de origem africana 
sao comparados ao demonio 44 : “la ele avistou um negro de estatura enorme e 
preto como o Satanas” (ib., p.177; trad, do autor). Ao longo do seculo XIV, essa 
simbologia de cores manteve-se: “Certo negro e, na verdade, branco!”, diz um 


42 Rotter (1969, p. 168) chama a atengao para o fato de que as cores citadas sao metommias para 
alegria e tristeza. Na tradugao portuguesa (Mansour Challita, s.d.) usam-se os termos “radi- 
ante e carrancudo : No dia em que certos rostos estarao radiantes [brancos] e outros, car¬ 
rancudos [negros], e sera dito aos de rosto carrancudos: "Renegastes apos terdes acreditado? 
Recebei, pois, o castigo de vossa renega^o”. 

Cf. o Alcorao (3:106-107): quanto aos de rostos radiantes, eles receberao a misericordia de 
Deus e dela gozarao para todo o sempLe/’ Durante seculos esses versiculos seriam citados 
para explicar e valorizar tonalidades de cor. Por exemplo, Qalqasandi (|1418): "Quanto a cor 
de pele negra, ela nao e elogiavel ( ghayr mamduh ); antes, o proprio Deus censurou-a e elogiou 
a cor branca com as palavras: No dia em que certos rostos estarao brancos e outros negros 
[...] , apud Rotter (1967, p.135; trad, do autor). 

43 Confira o seguinte trecho (final da noite 464 e inicio da noite 465): “Depois [o negro] proster- 
nou-se e esperou por um momento e nao ergueu a cabega, Mexi nele entao e eis que havia 
morrido, que a misericordia de Deus exalgado esteja sobre ele. Estiquei-lhe entao as maos e as 
pernas e olhei para ele, e eis que estava sorrindo, e a brancura [bayad] havia se sobreposto 
[vencido, superado] a negrura [sawad]. Seu rosto estava iluminado e parecia radiante" (Mil e 
uma noites (Historia de Malik Ibn Dinar com o bom [piedoso] escravo negro), s.d., I, p.734, trad, 
de Mamede Mustafa Jarouche). 

44 Kuchaghim (f960 ou 971) ja chamou a atengao para a ligagao etimologica entre “zulmah” (cor 
escura) e zulm (agao moraimente condenavel). Para valorizar um negro, Rotter (1967, p. 171) 
conta que os poetas comparavam-no a produtos valiosos de cor negra (por exemplo, almiscar, 
ambar, ebano); para menospreza-lo, a comparagao com o carvao era muito usual. 


verso de Ibn Qalaqis (+1345). E Abu Hayyan (+1345), que morou em terras 
hispanicas, iguala numa das suas poesias brancos a fieis e negros a infieis (ib., 
p. 167-168). 

No seculo IX, se nao antes, circulavam no mundo arabe duas versoes sobre a 
criagao dos homens. 45 A primeira conta que Adao foi feito de tres tipos diferen- 
tes de po: um po preto, outro branco e um terceiro escuro (Ibn Sa'd, +845). A 
outra historia, mais popular, diz que Deus criou Adao de um punhado de terra 
que tinha juntado do mundo inteiro. Dos filhos de Adao surgiriam os verme- 
lhos, brancos e negros - entre eles encontravam-se os suaves, os asperos, os co- 
muns eos bons (por exemplo, Abu Da'ud; apud Rotter, 1967, p.140-141). Com 
o tempo, porem, essas duas tradigoes deram lugar a lenda da maldigao de Ham 
(Canaa), a qual, segundo Rotter (1967, p.146), deve ter chegado ao mundo 
mugulmano por intermedio dos judeus. 46 

Surgiram entao varias construgoes genealogicas que projetaram os povos 
conhecidos dos arabes como descendentes dos filhos de Noe. Todos os genea- 
logistas populares ligavam os arabes a Shem (Ibn Sa‘d, Tabari, por exemplo). 
Entre os descendentes de Ham, apareciam sempre povos de pele escura, mas 
tambem povos de pele mais clara (berberes, coptas). 47 Geralmente, os grupos 
negros” mais desprezados — zagawa, zanj, por exemplo, mas tambem os nubas 

45 Numa passagem do Alcorao (30:20-22) e clara a referenda a criagao divina de diferengas con- 
cretas na especie humana: “Um de Seus sinais e vos ter criado de barro; e agora, eis que sois 
homens, espalhados pela terra. / E de Seus sinais ter criado para vos esposas de vos proprios 
para que moreis com elas, e ter posto entre vos amor e misericordia. Ha em tudo isso um 
ensinamento para os que raciocinam. / E de Seus sinais: a criagao dos ceus e da terra, e a 
diversidade de vossos idiomas e de vossas cores. Ha nisso um ensinamento para os mundos . 

46 Rotter chama a atengao para o fato de que a ligagao entre a maldigao pronunciada por Noe e 
a cor de pele escuraja aparece 200 anos antes (Agada) do nascimento de Maome. No mundo 
arabe, contavam-se varias versoes que indicavam diferentes razoes para a maldigao. Uma das 
historias mais proximas do texto do Velho Testamento, segundo Rotter (1967, p.145-146), foi 
documentada por Tabari (|922). Ela omite, porem, a embriaguez de Noe. Outras versoes 
atribuem o motivo da maldigao ao fato de Ham ter olhado o pai sem pudor, enquanto este se 
lavava, ao fato de Ham nao ter respondido ao chamado de Noe, ou, ainda, ao fato de Ham ter 
tido relagoes sexuais com uma mulher na Area. Esse autor (1967, p.143, 146) ainda afirma 
que Yaqubi (f900) foi o unico autor arabe a destacar que a maldigao blblica refere-se exclusi- 
vamente a Canaa e nao a Ham. Sabe-se que o povo dos canaanitas era praticamente desconhe- 
cido pelos arabes. Em algumas das reconstrugoes genealogicas populares, Canaa aparece nao 
como filho, mas como irmao de Ham. 

47 Havia duas abordagens correntes para explicar a “relativa brancura” de supostos descenden¬ 
tes de Ham: (a) ou modificar a lenda da maldigao; (b) ou negar a descendencia de Ham e 
reconstruir a linha genealogica. Seguindo a hipotese (a), Ibn ‘Abd al-Hakam (f871) conta que 
o neto de Ham, que tinha sido amaldigoado junto com seu filho Canaa por nao ter respondido 
a Noe, mostrou-se prestativo e seguiu a ordem que seu avo tinha recusado. Em troca, Noe 


- eram tidos como filhos de Canaa, enquanto os abissfnios raramente eram ci- 
tados como descendentes diretos de Canaa 48 (ib., p.144). A parte as divergen¬ 
ces, havia uma forte tendencia de ligar os descendentes de Ham a cor que ex- 
pressava imoralidade e falta de fe. 49 

Generalizagoes desse tipo ja estao presentes em Tabari (+ 923), para quern 

Ham gerou todos os negros e crespos, Iefet todos aqueles com rostos largos e 
olhos pequenos e Shem todos aqueles com rostos e cabelos bonitos; Noe jogou em 
Ham uma maldigao: que o cabelo de seus descendentes nao ultrapassasse as orelhas 
e que, sempre que encontrassem com os descendentes de Shem, se transformassem 
em escravos deles, (apud Rotter, 1967, p.147). 

De maneira semelhante, Mas'udi generaliza quando adverte: Nao se case 
com os filhos de Ham, pois eles sao os seres mais feios entre as criaturas de Deus, 
a parte Ibn Akwa’”, queeraumseguidorfieldoprofeta(apudLewis, 1971, p.92; 
trad, do autor). 

A partir do seculo IX, no mais tardar, multiplicaram-se ideias que relacio- 
navam a cor de pele negra com fatores climaticos e geograficos. Essas relagoes 
podem ser entendidas como o principio de certa naturalizagao da concepgao de 
ser humano. As diferengas humanas eram pensadas, porem, nao como dados 
objetivos”, mas como partes intnnsecas de um mundo natural no qual se expres- 
sa a vontade de Deus; o que significa tambem que se contava com alteragoes es- 
truturais no caso de migragoes humanas. Segundo Rotter (1967, p.l 54), amaio- 
ria dos autores que buscava explicagoes mais naturalizadas nao descartava 
totalmente a hipotese da maldigao de Ham como fator explicativo. 50 

No seculo X, Ikhwan as-Safa ofereceu uma explicagao bastante detalhada a 
respeito da origem das caracterfsticas fenotipicas dos povos do sul: 

Um sinal e, como ja mencionei, a constituigao ffsica das pessoas nas regioes me¬ 
ridionals, tais como os abissfnios, zanj, nubas, e como os habitantes de Sind e Hind. 

abengoou o neto de Ham, que teria sido o fundador do povo copta. Ja na linha (b), na obra al- 
Muqaddima, de Ibn Khaldun, os “zanata-berberes” sao tratados como descendentes diretos 
dos arabes (Rotter, 1967, p.l48). 

48 Ibn Sa'd e Tabari citam explicitamente Ham como o pai dos zanj . Indianos (hind) eram fre- 
quentemente relacionados com Fut (Put) ou Cush (ambos filhos de Ham) (apud Rotter, 1967, 
p.142, 144). 

49 Segundo Wahb bin Munabbih (apud Rotter, 1967, p.146), Ham era um homem branco boni- 
to que, devido a maldigao pelo seu pai, transformou-se no pai fundador dos “povos negros . 

50 Qazwrni (+1283) adota hipoteses climatico-geograficas lado a lado com a maldigao de Ham, 
sem fazer maiores comentarios sobre a relagao entre estas duas abordagens distintas (Rot¬ 
ter,1967, p.154). 
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No clima dessas terras predomina um calor e o Sol passa duas vezes ao ano no seu 
zenite, de maneira que esquenta o ar e o clima torna-se quente, a parte exterior de 
seus corpos e queimada, a sua pele torna-se negra e pela mesma razao seus cabelos 
tornam-se crespos, enquanto a parte interior de seus corpos esfria, seus ossos e den¬ 
tes embranquecem e seus olhos, narinas e bocas aumentam justamente pela mesma 
razao (apud Rotter, 1967, p. 153). 51 

Varios pensadores argumentavam que nas regioes quentes o calor fazia com 
que os fetos fervessem na barriga da mae, o que provocaria o escurecimento da 
pele e tornaria crespo o cabelo. 52 Jahiz (seculo XI) compara o “empretecimen- 
to dos seres humanos no utero com o excesso do processo de incubagao de ovos, 
que — segundo o autor — tornariam negros os pombos brancos. Esse pensador e 
tambem um dos primeiros que se opoe explicitamente a ligagao entre o castigo 
de Ham e a cor de pele negra. Gawzi (f 1208) (ib., p.150) tambem insiste que a 
cor negra teria surgido devido as migrates (na diregao sul e oeste) de uma parte 
dos filhos de Ham (entre os quais inclui tambem eslavos e turcos), e nao como 
uma conseqiiencia da maldigao biblica. 

Uma das primeiras obras que visavam a dar explicates mais abrangentes da 
historia humana foi escrita por Ibn Khaldun (1332-1406), originario de uma 
famflia berbere e iberica; nascido em Tunis, viveu durante muito tempo na Pe¬ 
ninsula Iberica, na corte do sultao de Granada. Em seu al-Muqaddimah (Os pro - 
legomenos da obra Historia universal ), Ibn Khaldun (1989, p.56; trad, do autor) 
concebe o mundo como dividido em zonas climaticas. Nas regioes mais frias e 
mais quentes, faltam, segundo o pensador, as condigoes para o surgimento de 
grandes civilizagoes, sendo que a destruigao causada pelo excesso de calor e 
maior do que aquela causada pelo excesso de frio, pois a agao do calor produz 
ressecamento mais rapidamente do que o frio ocasiona o congelamento”. Ibn 
Khaldun (ib., p.61; trad, do autor) define: 53 


51 Na Peninsula Iberica ideias quase identicas eram defendidas ja no inicio do seculo XI. Segun¬ 
do Said al-Andalusi (cadi de Toledo; 1029-1070), o grande distanciamento das terras seten- 
tnonais do Sol e responsavel pelo temperamento frio, pelo humor aspero, pela pele palida e 
pela pouca inteligencia dos povos da regiao. Em contrapartida, o calor extremo no sul faria 
com que os povos dessa regiao, tais como os zanj e os nubas, tivessem a pele escura, o cabelo 
crespo, alem de serem estupidos e descontrolados (apud Lewis, 1971, p.36). 

52 Ibn al-Faqih (cerca de 902-903) descreveu o povo da regiao do Iraque como o mais equilibrado 
e moderado, inclusive em termos de cor de pele, em oposigao aos nordicos palidos e aos zanj e 
outros negros demasiado queimados no ventre materno” (apud Lewis, 1971, p.33-34). 

53 Para Ibn Khaldun (1958, p.132): "Os habitantes dos Glimas do Centro sao dotados de um 
carater de mesura e de convenience que se nota no seu fisico e no seu moral, no modo de 
proceder e em todas as circunstancias naturalmente atinentes a seu estado social, isto e, meios 


Os habitantes das zonas medias sao temperados no seu fisico e carater e na sua 
maneira de viver. Eles tem todas as condigoes naturais necessarias para uma vida 
civilizada, sabem dar conta de seu sustento, habitagoes, artes, ciencias, lideranga 
politica e autoridade real. Eles conheceram profecias, grupos religiosos, dinastias, 
leis religiosas, ciencias, paises, cidades, predios, horticultura, artes gloriosas e tudo 
que e temperado. 54 

Para Ibn Khaldun (1989, p.60), “a cor depende da composigao do ar”. O pen¬ 
sador afirma que, caso pessoas de pele escura se mudem para regioes mais tem- 
peradas, e de se esperar que, com o tempo, seus descendentes fiquem cada vez 
mais claros. Inversamente, aconteceria a transformagao da cor branca em negra, 
se habitantes do norte migrassem para o sul: 

Negros do sul que sefixam na temperada quarta zona ou na setima zona, que tende 
a branquitude, produzirao descendentes cuja cor se torna gradualmente branca com o 
decorrer do tempo. Vice-versa, habitantes do norte ou da quarta zona que se fixam no 
sul produzirao descendentes cuja cor se torna negra. Isto demonstra que cor e condi - 
cionada pela composigao do ar (grifo do autor). 

Ibn Khaldun atenta ainda para o fato de que os povos do norte nao se auto- 
denominavam “brancos”. Para eles, sua cor de pele era tao normal que nao usa- 
vam um termo especifico para classifica-la. Isso demonstra que este autor ja se 
mostrava senslvel ao fato de que percepgoes e significados de cores podiam va- 
riar em regioes e povos diferentes. Ele questiona explicitamente a concepgao dos 
chamados “genealogistas”, que derivavam a existencia dos varios povos direta- 
mente dos tres filhos de Noe. 55 Esse autor (ib., p.61) menciona varios fatores — 


de vida, habitat ao, artes, ciencias, altos comandos e imperio. Sao estes os povos que recebe- 
ram profetas; entre eles, acham estabelecidas realeza, dinastias, leis, ciencias, cidades, capi¬ 
tal, culturas e planta^oes, belas artes, enfim, tudo o que depende de um estado de existencia 
bem regrada”. 

54 Sobre os povos que vivem em regioes muito distantes das zonas temperadas, Ibn Khaldun 
(1989, p.58-59) diz o seguinte: “The inhabitants of the zones that are far from temperate, such 
as the first, second, sixth, and seventh zones, are also farther removed from being temperate in 
all their conditions. [...] Their qualities of character, moreover, are close to those of dumb ani¬ 
mals O julgamento de Ibn a respeito desses povos exclui apenas aqueles convertidos ao 
islao ou ao cristianismo: “All the other inhabitants of the intemperate zones in the south and in 
the north are ignorant of all religion. (Religous) scholarship is lacking among them. All their 
conditions are remote from those of human beings and close to those of wild animals”. 

55 Ibn Khaldun (1989, p.61) chama de “silly story” essa interpreta^ao baseada na lenda de Noe: 
“Even if the genealogical construction were correct, it would be the result of mere guesswork, not 
of cogent, logical argumentation”, 
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descendencia, localizaqao geografica, caracteristicas ffsicas, costumes etc. - como 
possfveis responsaveis pela diferenciaqao dos povos. Dessa forma, rejeita, ate 
certo ponto, limitar sua analise a urn criterio unico de classificaqao, embora, na 
maioria das vezes, o elemento clima apareqa como fator quase determinants 
Ibn Khaldun, conseqiientemente, opos-se com veemencia a ideia corrente 
(defendida tambem pelos genealogistas) que relacionava a cor negra a maldi ? ao 
de Ham e apoiava sua argumenta ? ao no proprio texto do Velho Testamento: 

E dito na Tora que Noe amaldi 9 oou seu filho Ham. Nao ha aqui nenhuma refe¬ 
renda a cor negra. A maldi^ao nao diz mais que os descendentes de Ham deviam 
ser escravos dos descendentes de seus irmaos. Atribuir a cor escura dos negros a 
Ham revela desconhecimento da verdadeira natureza do calor e do frio e da influen¬ 
ce que exercem sobre o clima e sobre as criaturas que nascem nele. A pele negra 
comum aos habitantes da primeira e segunda zonas e resultado da composi ? ao do 
ar no qual vivem e que sofre a influence do calor excessivo do sul. Com efeito, o 
Sol passa pelo zenite, nesta regiao, duas vezes por ano e em intervalos bastante 
curtos; guarda, mesmo, a posi 9 ao vertical quase durante todas as estates, resul- 
tando disso uma luz muito viva e abundante. As pessoas passam por veroes mui- 

to severos e suas peles tornam-se negras por causa do calor excessivo (Ibn Khal¬ 
dun, 1989, p.59-60). 


Ibn Khaldun opoe-se ainda a Mas'udi, que explicou a "frivolidade, excita- 
bihdade, emocionahdade” dos negros como resultado de sua fraqueza cerebral 
o que implicaria uma debilidade do intelecto. “Esta e uma afirmaqao inconclusa 
e nao comprovada”, replica esse autor, menos por nao compartilhar uma con- 
cepgao pejorativa dos afncanos que por conferir certa primazia a fatores geo- 
graficos e chmaticos para explicar as diferenqas existentes. Ibn Khaldun atri- 
bui a alegna e a vontade de danqar muito proprias dos negros a “expansao e 
difusao do espfrito animal”. Esse estado acentuar-se-ia em ambientes quentes. 
omo exemplo, ele cita a alegria dos embriagados 56 e daqueles que tomam um 
anho quente. Da mesma forma, o temperamento e os costumes dos negros que 
vivem em terras quentes seriam determinados pelo calor: “Ora, os negros vi¬ 
vem na zona quente. O calor domina o seu temperamento e sua formacao” (ib 
1989, p.63-64). V V " 

Essas consideratfes nao o impedem, porem, de conceber os africanos como 
seres proximos do “estado animalesco”, como escravos par excellence: 


56 Ibn Khaldun (1989, p.63) escreve: “A drunken person experiences inexpressible joy and glad¬ 
ness, because the vapour of the spirit in his heart is pervaded by natural heat, which the power of 
the wine generates in his spirit y ' 


O unico povo que aceita escravidao sao os negros [sudan], o que se deve ao seu 
baixo grau de humanidade e a sua proximidade com o estagio animalesco. Outras 
pessoas que aceitam o status de escravo fazem-no como um meio de atingir uma 
posigao elevada ou ainda poder ou riqueza, como ocorre com os turcos mamelucos 
[mamluk] no leste e com os francos e galegos que entram no servigo do Estado [na 
Espanha] (Ibn Khaldun, apud Lewis, 1971, p.38; trad, do autor). 

Nessa passagem, Ibn Khaldun apoia implicitamente a escravidao de africa¬ 
nos e a justifica pela “constituigao natural” dos povos de regioes quentes. Per- 
cebe-se aqui claramente uma continuidade - agora reinterpretada - da ideia de 
“escravidao natural” de Aristoteles. 

Mesmo combatida por certos filosofos da epoca, a “lenda de Noe” continuou 
a ser uma das explicates mais populares das diferengas e teve um papel especial 
na expansao mugulmana no continente africano. Afirma-se que cerca de mil anos 
antes de Cristo ja teria havido relagoes comerciais entre regioes ao sul e ao norte 
do Saara. 57 Mas foi o islao que deu um novo impulso e uma nova caracterfstica a 
esse comercio. A maior parte dos grandes negociantes se convertia a religiao 
mugulmana para proteger-se das razias e de uma possfvel escravizagao, e tambem 
para participar das redes comerciais cada vez mais extensas do dar-al-islam. ss 

Acontecia, porem, com certa freqiiencia, de africanos ja convertidos serem 
escravizados. Em alguns casos, a validade da conversao foi posta em questao. No 
final do seculo XIV, o rei islamizado de Bornu (hoje parte do norte da Nigeria) 
protestou, numa carta dirigida ao sultao do Egito, mamluk az-Zahir Barquq, 
contra a escravizagao de irmaos-de-fe de seu reino. A legitimidade da escravi¬ 
zagao de outros povos continuaria a ser uma questao disputada por muito tem- 


57 A introdugao do camelo, relata Phillips (1985, p.117), entre o seculo II e o seculo IV, abriu a 
possibilidade de intensificar e organizar o transporte de mercadorias preciosas, animais selva- 
gens e tambem escravos. 

58 Dessa forma, os berberes, islamizados a partir do final do seculo VIII, tornaram-se os organi- 
zadores mais importantes do trafico transariano, levando sobretudo sal, ouro, marfim e escra¬ 
vos para o Magrebe e para o resto do mundo mugulmano. Gordon (1989, p. 111) constata que 
no seculo X havia no Magrebe uma grande quantidade de escravos negros, mas havia tambem 
escravos provindos de terras europeias conquistadas por mugulmanos (sobretudo da Penin¬ 
sula Iberica: Andaluzia). Segundo esse autor, os berberes continuariam a dominar o trafico de 
escravos na regiao ate o seculo XIX. 

Os preceitos do islao — que dividiam o mundo em duas esferas ( dar-al-islam e dar-al-harb ) e 
definiam a. jihad como unica forma legitima de escravidao — incentivaram intervengoes vio- 
lentas nas regioes ao sul do Saara. Rotter (1967, p.44-45) e Lewis (1971, p.30) constataram 
que em certos momentos (p. ex. Bornu, seculo XIV), a proclamagao de uma jihad parecia nao 
ter outro objetivo senao justificar uma "caga a escravos" em terras supostamente nao-mugul- 
manas, chamadas bilad as-Sudan e lamlam. 
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po. Em 1615, Ahmad Baba (1556-1627), berbere de nascimento, formulou em 
Timbuktu uma especie de "discurso de defesa", respondendo a perguntas de 
outro letrado. Nesse "tratado legal", Mi raj, Ahmad Baba argumentava que 
pessoas convertidas ao islao por vontade propria nao podiam ser escravizadas, 
independentemente de sua ascendencia, fossem eles filhos de Ham ou nao. Re- 
comendava que, antes de escravizar alguem, se deveria indagar a fe da pessoa em 
questao. Ao citar as criticas que Ibn Khaldun tinha feito ao uso indevido da 
maldigao de Noe, Ahmad Baba articulou o seu protesto. Segundo Gordon (1989, 
p.32-33), o proprio Ahmad Baba tinha sido vitima de escravizagao numa bata- 
lha que destruiu Songai em 1591: 

A origem da escravidao e a descrenga, e os kafirs negros sao como os cristaos, so 
que sao majus , pagaos. Os mugulmanos dentre eles, como os povos de Kano, Katsi- 
na, Bornu, Gobir e todos os de Songai, sao mugulmanos, e nao devem tornar-se pos¬ 
se. Mas alguns deles cometem transgressoes sobre outros injustamente por meio da 
invasao, como fazem os arabes, os bedumos, que violam a lei com os mugulmanos 
livres e vendem-nos injustamente, e assim nao e legal possuir nenhum deles. (...) 
Quando se souber de alguem que veio destes palses, ele deve ser libertado direta- 
mente, e ter sua liberdade reconhecida (apud Blackburn, 2003, p.104). 

A mera referenda a maldigao bfblica de Ham nos escritos de Ahmad Baba 
demonstra que essa lenda, provavelmente, continuava a ser o argumento mais 
forte dos traficantes de escravos. Sabe-se tambem que discursos como os de 
Ahmad Baba tiveram pouco efeito sobre as atividades dos cagadores e comer - 
ciantes de escravos na regiao e nao conseguiram impedir que mugulmanos nao- 
africanos escravizassem mugulmanos da Africa. 

Tudo indica que a "lenda de Noe" transformou-se num suporte ideologico 
que permitia justificar a escravizagao de povosja islamizados. As associates 
entre culpa, escravidao e cor negra - embutidas nas reinterpretagoes populares 
dessa historia blblica-permitiam "burlar" a ortodoxia mugulmana, suspenden- 
do os preceitos que obrigavam a tratar igualmente todos os correligionarios. 
Rotter (1967, p.51 -52) afirma que a "lenda da maldigao" ganharia importancia 
no contexto da escravizagao de africanos sobretudo a partir do seculo XIV. 59 

A islamizagao do reino de Takrur, fundado por wolofs e serers, teve imcio em 
meados do seculo XI; o reino de Gana, fundado provavelmente no seculo X, 


59 Segundo Rotter (1967, p.52), nao ha conhecimento de tal argumentagao antes do seculo XIV, 
embora a lenda blblica fosse conhecida desde muito cedo. O perfodo em questao coincide com 
o fortalecimento de reinos africanos ja islamizados, cujos nobres reclamaram, por varias ve- 
zes, de escravizagoes ilegltimas de seus suditos. 


sofreu as primeiras influencias mugulmanas no seculo XIII. Na sequencia, sur- 
giriam os reinos de Mali, de Timbuktu e Songay - todos na Africa Ocidental e 
diretamente ligados ao trafico transariano e a religiao mugulmana. 60 Com o co- 
mercio sustentado pela venda de sal e de ouro, pelo recebimento de impostos e 
tributos e pelo comercio de escravos, os reis locais conseguiram acumular rique- 
zas que impressionariam o mundo islamico. 

Uma demonstragao ostensiva de poder foi a peregrinagao (hajj) de Mansa 
Mussa, rei de Mali, no ano de 1324. 61 Conta-se que Mansa Mussa viajou em 
companhia de 60 mil pessoas, durante oito meses, ate chegar ao Cairo. Levava 
500 escravos, cem camelos carregados de barras de ouro e outros cem que trans- 
portavam viveres, alem de 14 mil escravas para serem vendidas no Egito. Co- 
menta-se que Mansa Mussa gastou uma quantidade tao grande de ouro em suas 
compras, que o mercado de ouro do Cairo ficou desestabilizado durante 12 
anos. 62 A hajj de Mansa Mussa tornou-se conhecida tambem na Europa. 
McKissack (1994, p.76) conta que em 1375, Abraham Cresques, um cartogra- 
fo de Maiorca, fez um mapa da Africa no qual retrata um "Senhor dos Negros", 
coroado e sentado no trono de Mali, segurando um cetro e um pedago de ouro. 
Notfcias como essa logo instigariam poderosos europeus a buscar contato dire- 
to com a regiao. 


60 Em todos esses reinos houve escravos em menor ou maior escala. McKissack (1994, p.24) 
relata que escravos faziam servigos domesticos, eram usados como carregadores (por exem- 
plo, nas caravanas), vigias, trabalhavam nas preciosas minas de sal e de ouro, mas podiam 
tambem ocupar posigoes influentes como conselheiros reais e administradores de outros rei¬ 
nos conquistados (tributaries). Os reis dessa regiao costumavam dar escravos de presente, na 
tentativa de conseguir apoio politico ou demonstrar lealdade. Um exemplo impressionante, 
conta Phillips (1985, p. 125), foi a dadiva que um importante mugulmano letrado recebeu em 
sua chegada ao reino Kanem, no seculo XI: 100 escravos, 100 camelos, 100 moedas de ouro, 
100 moedas de prata. 

61 Segundo Phillips (1985, p.126) e Lewis (1971, p.88), a peregrinagao de Mansa Mussa nao 
devia ser a ultima de um nobre africano. Em todas as grandes hajj documentadas que se segui- 
ram (1344, 1351, 1416, 1436), levavam-se escravos para venda - uma pratica que se tornaria 
comum como forma de financiar a peregrinagao a Meca. Sabe-se tambem que Mansa Mussa, 
antes de voltar para o reino do Mali, chegou a comprar algumas escravas da Etiopia e algumas 
turcas, as quais levou para a sua terra. Ibn Battutah comenta tambem que, numa aldeia perto 
do rio Niger, encontrou uma escrava nascida em Damasco, que falava perfeitamente arabe. 
Isso demonstra que houve tambem, certamente em menor escala, um trafico de escravos (de 
pele mais clara) do mundo arabe em diregao aos reinos da Africa Ocidental. 

62 Nas palavras de al-Maqrizi: “He paid out so much gold in buying what he desired in the way of 
slave girls, garments, and other things, that the rate of the dinar fell by six dirhams” (apud 
Phillips, 1985, p.126). 
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Ibericos-cristaos 

Na Europa, inova 9 oes tecnologicas, como o aperfeigoamento do arado, da 
canga e o moinho d'agua, mudariam lentamente as relagoes sociais no campo. 
Num processo que se arrastaria durante seculos, a escravidao antiga cederia lu- 
gar a “servidao”. Os dependentes que trabalhavam a terra tinham de entregar 
uma parte da produ^ao ao senhor, enquanto este se encarregava da jurisdi^ao - 
de fazer cumprir a lei - e garantia prote^o a seus suditos. No seculo XII, relata 
Phillips (1985, p.56-57), a velha “rela^ao de posse direta” ja era uma raridade na 
maior parte do interior do continente, com exceqao da Peninsula Iberica, onde o 
contato direto com o mundo arabe ainda facilitava o abastecimento de escravos. 

Nao se tratava, porem, de um processo linear: havia ca e acola aumentos e di- 
minuigoes das popula 9 oes escravas. Em muitos lugares, a mao-de-obra escrava 
continuava sendo utilizada nas cidades - os escravos trabalhavam como artesaos 
e em serv^os domesticos. Alem disso, o periodo das Gruzadas garantiu um novo 
impulso ao fluxo de escravos, e a escravidao ganhou nova for 9 a e importancia (so- 
bretudo no litoral mediterraneo e na Sicilia). E havia tambem diferen 9 as regionais 
marcantes. Se na maior parte do interior do continente, a velha “rela 9 ao de posse 
direta” tornava-se uma raridade ja no seculo XII, na Peninsula Iberica a escravi¬ 
dao continuava sendo um fenomeno social importante: la, o contato direto com o 
mundo arabe facilitava o abastecimento de escravos (Phillips, 1985, p.56-57). 

Como os judeus e os mu 9 ulmanos, os primeiros cristaos tampouco viam al- 
gum problema moral na manuten 9 ao de escravos. 63 Sao Basilio (seculo IV) e 


63 Segundo Davis (1988,p.85), apenas alguns dos primeiros cristaos desfaziam-se de proprieda- 
des e, consequentemente, tambem dos seus escravos. Durante seculos os seguintes trechos da 
Biblia (Novo Testamento) serviriam, no mundo ocidental, como references importantes para 
interpretar, explicar e justificar as relagoes entre escravos e senhor, e entre homens e Deus: 
"Escravos, obedecei aos vossos senhores deste mundo com temor e tremor, de coragao sim¬ 
ples, como a Cristo, nao porque vos vigiam, como se procurasseis agradar aos homens, mas 
como escravos de Cristo que diligenciam por fazer a vontade de Deus. / Servi de boa vontade, 
como se estivesseis servindo ao Senhor, e nao a homens. / Vos sabeis: o bem que cada um tiver 
feito, ele tornara a encontra-lo junto do Senhor, seja ele escravo ou livre. / E vos, senhores, 
fazei o mesmo para com eles. Deixai de lado a ameaga; vos sabeis que, tanto para eles como 
para vos, o Senhor esta nos ceus, e nao faz diferenga alguma entre os homens" (cf. Epistola aos 
Efesios 6: 5-9). 

Em Primeira Epistola de Pedro (2: 18-20): "Servos, sede submissos com profundo temor aos 
vossos senhores, nao apenas aos bons e afaveis, mas tambem aos impertinentes. / Pois e uma 
graga suportar, por respeito para com Deus, sofrimentos que se padecem injustamente. / De 
fato, que gloria ha em suportar maus-tratos se cometestes o mal? Ao contrario, se depois de 
terdes feito o bem, sofreis com paciencia, isso e uma graga aos olhos de Deus". 

Apelando para a manutengao da ordem divina, o Novo Testamento prega o "convfvio harmo- 
nioso" entre escravo e senhor, como em 1 Cor 7: 20-24: "Cada um permanega na condigao em 


outros cristaos defendiam ate mesmo a escraviza 9 ao de irmaos-de-fe, baseando- 
se num trecho do Novo Testamento, a Epistola de Filemon. 64 Conforme Davis 
(1988, p.86-87), Santo Ambrosio (339/340P-397), por sua vez, afirmava, em 
nitida alusao a Biblia (1 Cor 7: 22), que escravos fieis podiam ser mais livres que 
os proprios senhores. 

Os teologos come 9 avam assim a sofisticar a distin 9 ao conceitual entre escra¬ 
vidao fisica e escravidao espiritual: destacavam e valorizavam atitudes servis - 
tais como obediencia, humildade, paciencia e ate resigna 9 ao - como virtudes 
cristas (ib., p.85). A liberta 9 ao de um escravo devia ser entendida como um ato 
de piedade. Ao mesmo tempo, nao havia duvida de que a posse de um ou varios 
escravos constituia um valor. Explica-se assim que em varios concilios (o pri- 
meiro de Sevilha, o quarto e o nono de Toledo, por exemplo) proibiu-se explici- 
tamente que bispos e abades vendessem escravos. Argumentava-se que os es¬ 
cravos eram, como todos os outros bens da Igreja, propriedade de Deus, e que 
ninguem deveria diminuir o patrimonio do Senhor. Alem disso, a ajuda da Igreja 
concedida aos pobres seria garantida apenas por meio do trabalho nao remune- 
rado de escravos (Bonnassie, 1991, p.28). 65 


que se achava quando foi chamado. / Eras escravo quando foste chamado? Nao te preocupes 
com isso; pelo contrario, mesmo que pudesses te libertar, procura antes tirar proveito da tua 
condigao de escravo. / Pois o escravo que foi chamado no Senhor e um liberto do Senhor. Do 
mesmo modo aquele que foi chamado quando era livre e um escravo do Cristo. / Alguem 
pagou o prego do vosso resgate: nao vos torneis escravos dos homens. / Irmaos, cada um per¬ 
manega diante de Deus na condigao em que se achava quando foi chamado". 

D. B. Martin (1990, p.59, 137, 149), que analisa a ideia de escravidao entre os primeiros cris¬ 
taos, localiza nas epistolas aos Corintios usos semanticos divergentes do conceito: de um lado, 
as palavras de Paulo associam o cristianismo a uma "vida em liberdade" em oposigao ao "pa- 
ganismo , apresentado como uma "vida em escravidao". Na expressao "escravos de Cristo" 
prevalece, segundo D. B. Martin, porem, uma interpretagao da escravidao menos pejorativa: 
a ideia de que - via construgao de lagos pessoais com um senhor poderoso - o escravo conse- 
guiria contribuir ativamente para a sua ascensao social. Assim, ele interpreta que o lider Paulo 
era visto pelos pobres nao apenas como “patron of the patronless”, mas tambem como modelo 
do “upwardly mobile slave of Christ”. 

64 Paulo, em Epistola a Filemon, anuncia a devolugao de um escravo fugido, embora este tivesse 
sido convertido pelo apostolo: Talvez Onesimo so tenha sido separado de ti por algum tem¬ 
po, a fim de te ser devolvido para a eternidade, nao mais como escravo, e sim como bem mais 
do que escravo: como irmao bem-amado; se ele o e a tal ponto para mim, quanto mais o sera 
para ti, quer como homem, quer como cristao" (Epistola a Filemon 15,16). 

65 Havia milhares de escravos que trabalhavam nas propriedades dos conventos da Europa cris¬ 
ta. Bonnassie (1991, p.29) questiona ate certo ponto a opiniao corrente segundo a qual os 
escravos da Igreja eram mais bem tratados. Cita como argumento a proibigao de amputagoes 
declarada em dois concilios na Espanha (no de Merida e no decimo Concilio de Toledo), o que 
- segundo o autor - demonstra que essas praticas nao eram desconhecidas nas instituigoes da 
Igreja. 
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Santo Agostinho (354-430) foi o pensador que marcou mais profundamen- 
te a visao crista medieval da escravidao. Adepto da interpretagao literal da Bf- 
blia, defende a ideia de que todos os seres humanos sao filhos de Adao - ideia 
que seria associada muito depois a tese da monogenese, questiona a veracidade 
de relatos sobre monstros humanos e atribui as diferengas a riqueza da criagao 
divina. 66 A escravidao humana, ele afirma, teria surgido como conseqiiencia di- 
reta do pecado. Santo Agostinho (1990, II, livro XIX, cap.XV, p.406) explica que 
inicialmente Deus “quis que o homem racional, feito a sua imagem, dominasse 
umcamente os irracionais, nao o homem ao homem, mas o homem ao irracio- 
nal”. E lembra que a palavra escravo (servus) aparece na Biblia pela primeira vez 
no contexto da maldigao de Ham. 

Refletindo sobre a etimologia da palavra servus ”, ele chega a conclusao de 
que "servir" significa tambem "merecimento do pecado", 67 e escreve: 

A causa primeira da servidao e, pois, o pecado, que submete um homem a outro pelo 
vinculo da posigao social. E o efeito do juizo de Deus, que e incapaz de injustiga e 
sabe impor penas segundo o merecimento dos delinquentes. O Senhor supremo diz: 
Todo aquele que comete pecado e escravo do pecado. Por isso muitos homens piedosos 
servem patroes iniquos, mas nao livres, porque quern e vencido por outro fica escravo 
de quern o venceu (Santo Agostinho, 1990, II, livro XIX, cap. XV, p.406). 

De acordo com Davis (1988, p.88), 68 ele defende a manutengao da ordem 
hierarquica do mundo, a submissao incondicional dos escravos e considera sem 


66 Assegura-se, com efeito, que alguns homens tern um olho no meio da testa, que outros tern 
os pes virados para tras, que outros possuem ambos os sexos, a mamila direita de homem e a 
esquerda de mulher, e que, servindo-se carnalmente deles, alternativamente geram e dao a luz 
[...]. Mas ninguem e obrigado a crer na existencia dessa serie de homens que dizem existir. 
Gontudo, quern quer que nasga homem, quer dizer, animal racional e mortal, por mais rara e 
estranha que nos parega sua forma, cor, movimento, voz ou qualquer outra virtude, parte ou 
qualidade natural, nenhum fiel duvidara originar-se do primeiro homem. Sempre fica mar- 


gem para ver o que a natureza operou em muitos e o que e admiravel por sua propria raridade" 
(Santo Agostinho, 1990, II, livro XIX, cap. XV, p.406). 


67 O jugo da fe impos-se com justiga ao pecador. Por isso nao vemos empregada nas Escrituras 
a palavra “servo” antes de o justo Noe castigar com tal nome o pecado do filho. Esse nome 
mereceu-o, pois, a culpa, nao a natureza. A palavra “servo”, na etimologia latina, designa os 
pnsioneiros, cuja vida os vencedores conservavam, embora pudessem mata-los por direito de 
guerra. Tornavam-se servos; palavra derivada de servir. Isso tambem e merecimento do peca¬ 
do (ver tambem a derivagao etimologica de servus dado por Justiniano, na nota 14, cap. 1) 
(Santo Agostinho, 1990, II, p.406). 

68 “Na verdade, e preferivel ser escravo de homem a se-lo de paixao, pois vemos quao tiranica- 
mente exerce seu dominio sobre o coragao dos mortais a paixao de dominar, por exemplo. 
Mas na ordem de paz que submete uns homens a outros, a humildade e tao vantajosa ao escra- 


UMA HISTORIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 69 

valor para o mundo cristao a recomendagao judaica de libertar os escravos apos 
sete anos de servigo. 

Vivendo numa epoca em que a Igreja ja desfrutava de convivencia pacifica 
com os poderes temporais, executando fungoes sacramentais e de controle mo¬ 
ral, Santo Agostinho (bem como Santo Ambrosio e Santo Isidoro de Sevilha) 
procura definir a escravidao como "castigo, penitencia e remedio" justos 69 pe- 
los pecados cometidos - e, com isso, distancia-se da concepgao da escravidao 
como parte da "lei natural". Santo Agostinho faria mais duas afirmagoes cru- 
ciais a respeito da figura bfblica que teria causado a escravidao. Primeiro, o be- 
ato igualou a atitude de Ham a culpa de Cairn; 70 em seguida, transformou Ham 
no "pai fundador dos hereges". Cumpre ressaltar, no entanto, que em nenhum 
momento o autor estabelece uma relagao entre Ham e a cor de pele negra: 

Mas Ham [Cham], cujo nome e sinonimo da palavra “calor”, Ham, o segundo 
filho de Noe [...], estranho tanto aos primordios de Israel quanto a totalidade dos 
pagaos, so pode representar a raga 71 ardente dos hereges animados nao pelo espfrito 
da sabedoria, mas pelo esplrito da impaciencia que geralmente arde nos coragoes e 
perturba a paz dos fieis. [...] mas todos aqueles que, levando uma vida cheia de peca¬ 
dos, se vangloriam do nome cristao parecem ser, nao sem razao, representados pelo 
segundo filho de Noe (Saint Augustin, s.d., II, livre XVI, chapitre II, p.436-437, 
trad, do autor). 


vo, como nociva ao dominador a soberba. Contudo, por natureza, tal como Deus no princlpio 
criou o homem, ninguem e escravo do homem nem do pecado. Mas a escravidao penal esta 
regida e ordenada pela lei, que manda conservar a ordem natural e proibe perturba-la. Se nada 
se fizesse contra essa lei, nao havia nada a castigar com essa escravidao. Por isso, o Apostolo 
aconselha aos servos que estejam submissos aos respectivos senhores e os sirvam de coragao e 
de bom grado” (Santo Agostinho, 1990, II, p. 406). 

69 Reencontraremos a mesma linha de argumentagao nos discursos dos jesultas no Brasil (por 
exemplo Bend). 

70 Em epocas posteriores, o sinal de Cairn transformar-se-ia na “marca da escravidao”. O jesuita 
frances Malfert divulgaria em 1733 que a cor de pele dos africanos seria uma representagao do 
“sinal de Cairn”. 

71 Quero chamar a atengao para o fato de que o uso do termo “ race ” deve-se a tradugao francesa; 
cito o trecho correspondente em latim: “quid signijicat nisi haereticorum genus calidum 
Santo Agostinho iguala superstitio a “idolatria” e subsume todas as ideias e costumes “pa¬ 
gaos ao conceito de “falsa religio >> . Os demonios seriam anjos decaldos que criam praticas 
magicas (adivinhatorias, astrologicas) com o objetivo de enganar os homens: podem, inclusi¬ 
ve, possui-los. Para ele, de acordo com Daxelmiiller (1993, p.84-92), os demonios nao sao 
mero produto da imaginagao dos pagaos. Trata-se de poderes reais, capazes de fazer “contra- 
tos de comunicagao” com os homens, e cujos slmbolos so os envolvidos entendem e domi- 
nam. Dessa forma, Santo Agostinho cria uma especie de “anti-religiao” que dispoe de um 
funcionamento interno proprio. 
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Tomas de Aquino (1225-1274) -outro santo catolico, profundo conhecedor 
dos escritos dos pensadores e viajantes arabes, que escreveu mais de seis secu- 
los depois de Santo Agostinho - entendia tambem o pecado como o causador 
primeiro da escravidao. No entanto, assumia uma concepgao mais “naturali- 
zada” da condigao escrava que Agostinho, uma vez que integrava ao seu pen- 
samento nogoes basicas de Aristoteles a respeito da hierarquizagao natural do 
mundo (e sabido que Aquino traduziu para o latim, com Guilherme de Mo- 
erbecke, textos aristotelicos da versao arabe, a unica disponlvel na epoca). 

Para ele, a escravidao se opunha a intengao primeira da natureza, mas nao a 
segunda, que ele compreendia como ligada as capacidades limitadas do ser hu- 
mano. 72 A forma mais adequada de adquirir escravos, como se le em Pimentel 
(1995, p.223), seria em "guerras justas”, que podiam ocorrer em duas circuns- 
tancias. para retomar um territorio ocupado por infieisj ou para proteger missi¬ 
onaries cristaos impedidos de exercer seu ministerio. 

A maneira como os teologos medievais abordavam as diferengas de cor de pele 
seguia suas convicgoes moral-religiosas , que relacionavam diretamente as co¬ 
res “branco” e "preto” (negro) a atitudes benignas e malignas. Assim, Sao Jero¬ 
nimo (341 -420) descrevia os etiopes como seres que tinham caldo no vfcio, mas 
apresentava tambem a conversao como posslvel salvagao que traria consigo in¬ 
clusive a transformagao da cor do converso. E por isso, diz Sao Jeronimo, que 
uma alma manchada de pecado exclama que e negra e, quando for lavada e limpa 
gragas a penitencia, sera saudada pelas palavras dos Canticos dos Canticos (Ve- 
lho Testamento): Quern e essa que se tornou branca?”. 

A historia de um eunuco, alto funcionario da rainha da Etiopia, que teria sido 
o primeiro pagao dessa regiao a se converter, serviria de prova de que povos tao 
diferentes podiam receber a “verdadeira fe”. Comentava-se que a pele do eunuco 
embranquecera ao ter recebido o batismo. Com esse episodio, Sao Jeronimo 
acreditava tambem ter achado uma resposta para a pergunta feita (Jr 13:23) so- 
bre se os etiopes podiam mudar a propria pele ou uma pantera seu pelo (cf. 
Snowden, 1983, p.104-105). 


72 Na Suma Teologica (II; quest. LXIV, art.II, resposta a terceira; s.d., p. 105), Tomas de Aquino 
apoia-se em Aristoteles quando diz: “A terceira, que ao pecar o homem se afasta da ordem da 
razao e, portanto, da sua propria dignidade humana, ja que o homem e livre [naturaliter liber] 
e existe por si mesmo. Por essa razao, as vezes, o homem, por sua conta submete-se a escrava- 
tura de proceder como os animais [in servitutem bestiarum]"; [...] “Pois o homem perverso 
[malus homo] faz ainda pior do que o animal, e e mais nocivo, como diz o Filosofo na ‘Polltica', 
livro 1, cap. 2, e na 'Etica', livro 7, cap. 6”. 


A Peninsula Iberica foi, durante seculos, o ponto onde os mundos cristao, 
judaico e mugulmano se entrecruzaram. E inegavel que a chamada “invasao dos 
arabes” baseava-se tambem em agoes militares. Tratava-se, porem, em primei¬ 
ro lugar, de uma continuagao do movimento expansionista mugulmano que vi- 
sava aumentar suas redes de influencia polltica e sobretudo comercial. 73 A isla- 
mizagao progredia em algumas regioes mais que em outras, em algumas camadas 
sociais mais que em outras. Em muitos lugares, cristaos, judeus e mugulmanos 
viviam lado a lado. Houve conflitos e guerras, mas houve tambem conversoes e 
historias de cooperagao. 74 

Espirito Santo (s.d., p.73) afirma que houve relativamente pouca resistencia 
quando os “invasores”, na sua grande maioria berberes, entraram em terras ibe- 
ricas. Um novo poder politico assustava pouco as camadas populares. Tudo indi- 
ca que o islao foi visto inicialmente como uma “nova seita crista”. 75 Os berberes, 
um povo, havia muito, exposto a varias influences externas (durante o imperio 
de Cartago usavam uma lingua derivada do hebraico), certamente levaram ao 
mundo iberico concepgoes mugulmanas menos ortodoxas que aquelas pregadas 
na Peninsula Arabica. Oficialmente, os berberes submeteram-se ao islamismo 
pouco tempo antes da “invasao”, em 708 (Santo, s.d., p.77). Mais tarde, sob a 
dinastia dos almoravidas, a arabizagao se faria sentir com mais e mais forga. 

No ano de 1095, o papa Urbano II instou, num sermao feito na cidade de 
Clermont, os cavaleiros cristaos a marcharem a Jerusalem, a fim de libertar a 
cidade santa das maos dos mugulmanos (Phillips, 1985, p.90). As peregrinagoes 
a Terra Santa deixaram de ser caminhadas paclficas. Iniciou-se a epoca das Cru- 
zadas - expressao de uma popularizagao e militarizagao do cristianismo. As va¬ 
rias regioes e reinos europeus, entre os quais nao havia lagos politicos expressi- 


73 No ano 711, Tariq atravessou com apenas mil homens o estreito de Gibraltar (mais tarde a 
tropa aumentaria para 18 mil soldados). De acordo com Alves (s.d., p.24), em tres anos os 
mugulmanos, sob a lideranga de Mussa Ibn Nusayr, chegaram as portas de Narbonne, Franga. 

74 Desde cedo o mundo iberico (sobretudo a parte litoranea do sul) esteve orientado para o norte 
da Africa. Moises do Espirito Santo (s.d., p.82) e Adalberto Alves (s.d., p.14) chamam a aten- 
gao para o fato de que o movimento de cristianizagao do mundo iberico partiu de Alexandria, 
e nao de Roma, envolvendo povos do Magrebe (berberes), antes de chegar a peninsula. Alves 
sustenta que o arianismo - cristianismo pregado por Ario em Alexandria, no inlco do seculo 
IV, e que rejeitava a Trindade defendida pela Igreja Catolica Romana -, que ja tinha sido 
condenado pelo Concllio de Niceia, em 325, deixou seus vestlgios na Peninsula Iberica ate o 
seculo VII. O Concllio de Merida, em 666, proclamou que aquele que “nao ere ou nao con- 
fessa que o Pai e o Filho e o Espirito Santo sao um so Deus na Trindade, seja anatema” (apud 
Alves, s.d., p.16). 

75 Segundo Santo (s.d., p.73), os berberes foram vltimas da mesma “ilusao ,, } ou seja, acredita- 
vam que o islao fosse apenas uma nova tendencia dentro do cristianismo. 
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vos ate a segunda metade do seculo XI, engendraram um “espirito comum” na 
tentativa de expulsar e combater o mesmo inimigo. A forga unificadora pauta- 
va-se na fe crista. Resumia-se no sentimento de ‘‘nos, cristaos” contra “os mou- 
ros ”, 76 ou seja, contra os povos do sul (regioes da Turquia, Peninsula Arabica e 
norte da Africa), supostamente islamizados. 

Santiago de Compostela, onde supostamente estavam guardados os ossos do 
apostolo Tiago, foi talvez o centro de peregrinagao mais popular da Europa du¬ 
rante a Idade Media. Por meio dos peregrinos, espalhou-se a noticia da “inva- 
sao” de terras cristas pelo inimigo mouro. Certo espirito de “reconquista” sur- 
giu lentamente - nao sem a participagao de padres e caminhantes fanaticos oriundos 
de regioes alem-Pireneus. Segundo Watt (1992, p.73), em 1064, o papa Alexan¬ 
dre II prometeu a remissao dos pecados a todos os participantes de uma expedi- 
gao crista conduzida contra Barbasto (nordeste da Espanha). Fundamental para 
o sucesso da “reconquista” da peninsula foi certamente a superagao dos confli- 
tos e intrigas que havia entre os reinos ibericos. 77 

Ha registros sobre a existencia de escravos mugulmanos (capturados como 
prisioneiros de guerra) na Peninsula Iberica desde o seculo VIII. Por causa do 
acirramento progressive dos confrontos entre o mundo cristao e o mugulmano, 
a escravizagao de cristaos em terras cristas tornou-se cada vez mais rara a partir 
do seculo XI, e praticamente deixou de existir no seculo XII (Verlinden 1955 
P- 117, 122, 142). 

A distingao entre preso” e “cativo”, que aparece na obra juridica mais im- 
portante da Peninsula Iberica no seculo XIII, Las siete partidas, de Afonso X, 
tendia a perder importancia e so ganharia uma nova forga explicativa posterior- 
mente, a partir da escravizagao de africanos nao-mugulmanos. Os “presos” eram 
definidos como pessoas submissas, que compartilhavam sua religiao com o se- 
nhor. Nessa concepgao, seu estado de escravo limitava-se apenas a "seus corpos”: 

Ca presos son llamados aquellos que non resciben otro mal en sus cuerpos sinon es 
quanto en manera daquella prision en que los tienen”™ (apud Verlinden, 1955, 

76 °, S term ° Sm T° (pOTtugu4s) ' moro ( cas telhano), moor (ingles), more ou maure (trances), Mohr 
(aiemao) sao derivagoes da palavra grega “paupog" (cf. tb. nota 12, cap 1) 

77 De acordo com Verlinden (1955, p.551-552), em 1328, Portugal e Castela orgamzaram uma 

entrada contra o reino de Granada; em 1411, os reis de Portugal e Castela Warn as pazes 
Logo depois, os portugueses propuseram ao rei de Castela atacar os mouros de Granada, pro- 
posta que o reirecusou por problemas politicos internos. SegundoTinhorao (1988, p.27), esta 
recusa do rei de Castela levou os portugueses a direcionar seu espirito de cristao guerreiro para 
o norte da Africa. A ocupagao de Ceuta deu-se em 1415. 

78 Confira a concepgao de A. Vieira sobre a escravidao, que dissocia igualmente a escravidao do 
corpo da escravidao da alma (cf. cap. 3), 
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p.593). Os “cativos” seguidores de outra religiao tinham um destino muito mais 
duro: 

Mas cativos son llamados por derecho aquellos que caen en prision de homes de otra 
creencia; ca estos los matan [...] o los tormentan [...] o se sirven dellos como de siervos 
metiendolos a tales servicios que querrian ante la muerte que la vida [...]. Onde por 
todas estas cuitas et por otras muchas que sufren son llamados con derecho cativos, 
porque esta es la mayor malandancia que los homes pueden haber en este mundo (apud 
Verlinden, 1955, p.594). 

Em Portugal cristao do seculo XII, o prototipo do escravo era o escravo mu¬ 
gulmano, o que fez o termo mouro (em latim: maurus ) transformar-se numa es- 
pecie de sinonimo de escravo. Os testamentos da epoca, que legavam bens e, 
inclusive, escravos dos falecidos a institutes da Igreja, referiam-se a estes sim- 
plesmente como “mouros” (por exemplo: “et istum testamentum mando Sacto Io- 
hanni et unum Maurum, et unam Mauram de 1156; “et mando monasterio 
Sanctae Crucis mille morabit mayores, et mille mozmodis , minus decern et medium; 
et omnes mauros meos, et equos et azemolas, quos tempore obitus mei abuero”, de 
1179) (ib., p.141). 

Um dos resultados - desejados - das agoes militares contra os mouros foi a 
captura de escravos. Durante longos perfodos da Idade Media, a guerra foi uma 
fonte de escravos mais importante que o comercio. No seculo XIII, solidificou- 
se um consenso moral segundo o qual a forma legftima de escravizagao seria a 
captura de infieis em “guerras justas” (cf. tb. Tomas de Aquino). A Igreja Ca- 
tolica, cada vez mais engajada, tentou interferir diretamente nos procedimen- 
tos das escravizagoes. Repetiam-se advertencias que interditavam a venda de 
escravos cristaos para judeus (por exemplo, o decimo Concflio de Toledo, 656) 
e pagaos (Concflio de Estinnes, 743). 

No Concflio de Valladolid (1322), decretou-se mais uma vez a excomunhao de 
cristaos que vendessem irmaos-de-fe a sarracenos (ib., p.600). Cresceu a preocu- 
pagao de cultivar a pureza da fe, fato que justificava a proibigao da venda de 
escravos a nao-cristaos. 79 De outro lado, nao houve nenhum esforgo no sentido 


79 Essa radicalizagao teria como conseqiiencia a introdugao de leis que obrigavam mu9ulmanos 
e judeus a revelar sua religiao com um sinal fixado em suas roupas. A ideia de identificar 
pessoas de outra religiao com marcas externas provem, segundo Lewis (1987, p.32), de um 
califa de Bagda, que institucionalizou “a mancha amarela” para nao mugulmanos (seculo IX), 
e que foi "reinventada ,, pelo papa Inocencio III (no Concflio Laterano de 1215), com o obje- 
tivo de aplica-la aos judeus europeus. Nos seculos XV e XVI, houve varios decretos (por exem¬ 
plo: 1469: Santarem; 1473: Coimbra, Evora; 1537: D. Joao III) que obrigaram os mugulma- 
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de acabar com o direito dos judeus e mugulmanos de traficar escravos, uma vez 
que esses dois grupos foram os maiores negociantes de escravos, inclusive para 
os cristaos, ate o final do seculo XV (cf. Saunders, 1982, p.62). 

Evidentemente, cristaos tornavam-se tambem vftimas de escravizagao quan- 
do atingidos por uma das razias mugulmanas. Desenvolveu-se um mecanismo 
de compra e troca de escravos entre cristaos e mugulmanos, no qual cada lado 
tentava libertar irmaos-de-fe escravizados pelo inimigo. Em 1180, conta Verlin- 
den (1955, p.606), 80 o rei de Castela concedeu a Ordem de Sao Tiago o direito 
de destinar uma parte de seus rendimentos para a aquisigao da liberdade de cris¬ 
taos escravizados em terras inimigas (“ad extrahendos Christianos captivos in terra 
Maurorum”). 

Nesse contexto historico, o ataque a Ceuta, em 1415, pode ser visto sob dois 
aspectos interligados: primeiro, como uma tentativa de levar a terras africanas 
o espfrito das Cruzadas, que incluia a profissao da “verdadeira fe” - conseqiien- 
cia coerente do cristianismo militante em expansao; segundo, como uma reagao 
ao isolamento cada vez maior do comercio oriental - subsaariano ate - contro- 
lado pelo mundo arabe-mugulmano. E pouco provavel que D. Henrique tenha 
tido um piano de descobrimentos e expansao colonial. Como grao-mestre da 
Ordem de Cristo (de certa maneira, sucessora dos templarios), tentava super - 
visionar e, ate certo ponto, centralizar as varias expedigoes maritimas. Por meio 
de uma serie de bulas papais, D. Henrique conseguiu o monopolio das ativida- 
des de exploragao no litoral africano para o reino de Portugal e solidificou a jus- 
tificativa moral para as intervengoes em Ultramar. 

Inicialmente, nao houve tentativas de ocupar terras africanas para controlar 
suas populagoes. Instalavam-se, no maximo, entrepostos (por exemplo, Arguim, 
1455; Sao Jorge da Mina, 1481) que serviam como “pontos seguros” e davam res- 
paldo as atividades mercantis dos portugueses. As intervengoes, nem sempre pa- 


nos a usar uma meia-lua vermelhanos ombros (Saunders, 1982, p.42). As "leis de limpeza de 
sangue” (Estatuto de Toledo, 1449) foram mais um passo decisivo para estabelecer concep- 
goes cada vez mais naturalizadas a respeito das diferengas humanas. Elas interditaram o aces- 
so a cargos publicos para todos aqueles que, ate a terceira geragao, tivessem um ancestral ju- 
deu (ou mugulmano) e serviriam como referenda importante para os processos de Inquisigao 
(instalada na Espanha em 1478 e em Portugal em 1536). 

80 Ha relatos de varias compras de escravos cristaos que se encontravam em poder de mugulma- 
nos, nao apenas na Peninsula Iberica, e, a partir do seculo XIV, tambem no norte da Africa 
(por exemplo: Fez, Marrakech, Algir). Essas compras eram geralmente promovidas por insti- 
tuigoes religiosas e, as vezes, por pessoas privadas. Verlinden (1955, p.611) afirma que, no 
decorrer de varias missoes, o portugues Gomez Martinez conseguiu comprar a liberdade de 
2.984 cristaos. 


cificas, assemelhavam-se por vezes as razias mugulmanas. 81 Procurava-se ter aces- 
so a rede das rotas das caravanas. O motor principal do empenho dos portugueses 
na regiao foi a busca de ouro, que, se suspeitava, abundava no noroeste da Africa 
(cf. tb. o mapa de 1375, que mostra o reino de Mansa Mussa). Levavam-se tam¬ 
bem escravos obtidos em pequenas agoes belicas, chamadas de “filhamentos”. 82 

As primeiras viagens eram acompanhadas por uma especie de emissario real, 
o “ alfaqueque” , 83 responsavel pela compra e venda de escravos. O cronista real 
Gomes Eanes Azurara (1420-1474) (s.d., p.78, 80), que acompanhou as primei¬ 
ras expedigoes portuguesas, relata o caso de um escravo nobre africano que in- 
sistiu para que Antao Gongalves o levasse consigo para sua terra natal, onde, jun- 
tamente com outro nobre, foi trocado com a ajuda de um “alfaqueque” por “dez 
negros entre mouros e mouras, das terras desvairadas”. O fato de os portugue¬ 
ses “filharem” escravos inicialmente no litoral africano para permuta-los por 
ouro em Sao Jorge da Mina (Elmina) demonstra que o objetivo das atividades 
comerciais nao se limitava apenas a captura de escravos, revelando ao mesmo 
tempo que, ja nessa epoca, havia certa “procura” de escravos em algumas regioes 
da Africa Ocidental. 

“E estes escravos”, conta outro cronista da epoca, “sao comprados pela nos- 
sa gente que o Serenissimo Rei em seus navios manda duzentas leguas alem deste 
castelo, em uns rios onde esta ua muito grande cidade a que chamam o Beni, e 
dali os trazem.” E adiante: 

O reino do Beni [...] o mais do tempo faz guerra aos vizinhos, onde toma muitos 
cativos que nos compramos a 12 e 15 manilhas de latao ou de cobre, que eles mais 
estimam; e dali sao trazidos a fortaleza de Sao Jorge da Mina, onde se vendem por 
ouro (Pereira, 1988, p.144, 149). 


81 O cronista Joao de Barros (1988, p.65) comenta, no seculo XVI: “Neste tempo o negocio de 
Guine andauaja muy corrente entre os nossos & os moradores daquellas partes: & huus cd os 
outros se comunicaua em as cousas do comercio cd paz & amor , sem aquellas entrddas & saltos 
de rouhos de guerra que no principio ouue”, 

82 O cronista real Gomes Eanes Azurara (s.d., p.70) descreve na Cronica do descobrimento e con- 
quista da Guine (1448) uma cena de um “filhamento" em que os homens de Antao Gongalves 
atacaram uma caravana que transportava, alem de mercadorias, tambem escravos: “E voltan- 
do contra o mar, em pouco espago de seu caminho, viram um homem nu, que seguia um 
camelo, levando duas azagaias na mao 

83 Verlinden (1955, p.594) conta que, como ja consta em Las siete partidas, o “alfaqueque” (do 
arabe) deveria ser uma pessoa nao-avarenta, conhecedora da lingua arabe, e seria encarregada 
de intermediar a troca de escravos cristaos; no litoral africano, os “alfaqueques” comegariam a 
ajudar inclusive nas negociagoes de compra e venda de escravos. Com a intermediagao de 
europeus que se fixavam na regiao ( tangomaus , "langados" - Africa Ocidental; "pombeiros ,, 
- regiao do Congo), a captura de escravos transformar-se-ia num voiumoso “negocio”. 
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Tudo indica que as minas de ouro da regiao atraiam tambem muitos africa¬ 
nos, fomentando o crescimento de uma populagao escrava local, usada, entre 
outras coisas, para o transporte de ouro. O cronista Joao de Barros (f 1570) 
(1988, p.82) enfatiza o fato de o prego de escravos na regiao ser duas vezes mais 
alto que em Portugal: “na mina se fazia muyto proueito [deles], porque os mer- 
cadores do ouro os comprauam por dobrado prego do que valiam ca no reyno”. 

Na sua Cronica do descobrimento e conquista da Guine (1448), Azurara refe- 
re-se aos africanos indiscriminadamente como “mouros” ou “mouros negros” 
e, com menor frequencia, como “negros”. Ha, aparentemente, pouca preocupa- 
gao em identificar e diferenciar as pessoas pela cor de pele. O autor adiciona em 
certos trechos o adjetivo “negro” ao vocabulo “mouro”; em outros, usa apenas 
o conceito de mouro para referir-se ao mesmo sujeito. Essa despreocupagao pa- 
recia generalizada em Portugal do seculo XV. Tanto que os documentos da epo- 
ca nao permitem uma analise mais precisa a respeito da cor de pele dos escravos 
(cf. tb. Saunders, 1982, p.52). 

Subentendia-se aqui que os habitantes das terras africanas eram mugulma- 
nos, o que correspondia tambem ao caso da regiao de Arguim - por isso, alias, 
levavam-se tambem alfaqueques nessas expedigoes. Ali viviam os azenegues , 
berberes islamizados, com os quais a comunicagao era relativamente facil; ti- 
nham, na maioria das vezes, uma cor de pele marcadamente menos escura que 
a dos povos da regiao da Senegambia. Ao mesmo tempo, pode-se notar que a pa- 
lavra mouro nao se referia exclusivamente a adeptos da religiao mugulmana. O 
uso do conceito, que carregava ainda a conotagao de prototipo de escravo, foi 
inicialmente estendido a povos nitidamente nao-islamizados. 84 

A postura dos portugueses em relagao aos africanos nao-mugulmanos oscila- 
va inicialmente entre dois extremos: de um lado, havia uma expectativa “mitica” 
de achar o reino cristao do Preste Joao - preocupagao motivada pelo piano de fa- 


84 Horta (1991, p. 66) cita dois documentos de 1332, dos quais o primeiro registra a venda de um 
“moro negro de color e capel crespo” e o segundo se refere a venda de um “moro branco de 
color". Verlinden (1995, p.566) comenta um texto escrito em 1406 em Lisboa que relata a 
compra de uma moura "branca per color". Cadamosto (1988, p.119), (1507) opoe africanos 
"superficialmente islamizados" (da regiao do Senegal) aos "mouros brancos", arduos defen- 
sores da religiao mugulmana: "A fe destes primeiros negros e maometana; mas nem por isso 
estao bem firmes na fe (como estes mouros brancos), particularmente a gente miuda". 

A distingao entre "mouros negros" e "mouros brancos" nao visava apenas a diferenciagao 
religiosa (religiao mugulmana) e de status social ("escravo"). Esses conceitos indicam tam¬ 
bem que as tonalidades de cor comegavam a ganhar maior importancia social. Sabe-se, con- 
tudo, que o termo "mouro negro" conseguiu impor-se tao pouco quanto a denominagao “bla¬ 
ckamoor” ou “blacke moor " (na Inglaterra, seculo XVI) e a expressao “moro nero " (na Italia, 
seculo XV). 


zer um pacto politico contra os mugulmanos; por isso, alguns dos contatos ini- 
ciais com reis africanos tinham mais um teor de alianga politica. 85 De outro lado, 
nessa epoca acumulavam-se descrigoes que caracterizavam os povos africanos 
nao-cristaos pela ausencia de todas as instituigoes valorizadas pelos europeus. A 
constatagao da ausencia de um livro sagrado e de um corpus jurldico-politico os 
tornaria “gentes sem fe, sem lei, sem rei”. Camoes chamou os habitantes do Cabo 
da Boa Esperanga de “povo rudo >} , e tambem de “gente sem lei”; o comerciante 
veneziano Cadamosto destacou a falta de realeza e de um Deus supremo entre os 
nativos da regiao do Senegal: “Estes nao tern rei [...]” “[...] sao grandes idolatras, 
nao tern nenhuma lei Leo Africanus, um mugulmano marroquino-espa- 
nhol convertido ao cristianismo, caracterizou a vida da maioria dos africanos pela 
falta de “qualquer religiao, qualquer lei ou qualquer forma boa de vivencia” (Pi¬ 
mentel, 1995, p.178; Tinhorao, 1988, p.67, Jordan, 1968, p.34; trad, do autor). 

Essa “descoberta” alimentou a esperanga de conversao, por parte da cristan- 
dade, desses povos marcados pela “carencia de” e servia ainda como argumento 
para “resgata-los” das terras pagas e “reeduca-los” como escravos numa terra 
crista. Foi, alias, exatamente nesse contexto da expansao portuguesa na Africa 
(meados do seculo XV) que o termo “mouro”, que fundia semanticamente o sta¬ 
tus de escravo com o pertencimento a religiao arquiinimiga, seria - lentamente - 
substituido pela palavra portuguesa “escravo”, sem referenda religiosa especi- 
fica (Saunders, 1982, p.XIII). 


Segundo Tinhorao (1988, p.75), foi a partir do inicio do seculo XVI que a palavra "preto" 
comegou a ser usada — inicialmente como adjetivo ("homem preto") para designar um escravo 
batizado provindo da Africa paga, em oposigao a um "escravo mouro" (ou "mouro branco”), 
ou seja, um "escravo mugulmano” (cf. tb. Saunders, 1982, p.XIII). 

85 A alianga mais duradoura, no entanto, estabeleceu-se com o rei do Congo (1512). Batizado de 
D. Afonso e chamado formalmente irmao do rei D. Manuel, o rei do Congo ansiava por conse- 
guir o apoio politico e tambem tecnologico de Portugal. Para reafirmar a importancia do pac¬ 
to, D. Afonso enviou, alem de 420 escravos, alguns dos seus parentes nobres para Portugal, 
onde deveriam dedicar-se aos estudos (um filho do rei do Congo, D. Henrique, tornar-se-ia o 
primeiro bispo de origem africana). E evidente que os reis africanos tentaram usar suas alian- 
gas com os europeus para aumentar seu prestlgio e poder junto a outros potentados locais. 
Em 1487, o prlncipe de Bemoim ofereceu cem escravos ao rei de Portugal (Verlinden, 1955, 
p.625). Presentear escravos para fortalecer lagos politicos era tambem uma pratica entre os 
nobres europeus. Em 1488, o rei da Espanha mandou cem "escravos mouros" ao papa Ino- 
cendo VIII. Em 1513, osfuncionarios da Casa dos Escravos de Lisboa queixaram-se do grande 
numero de doagoes de escravos feitas pelo rei (Davis, 1988, p.101; Saunders, 1982, p.17). 
Alem das doagoes, o rei auferia tambem grandes lucros com a venda de escravos, sobretudo 
para Sevilha, de onde eram transportados para o Novo Mundo hispanico. Quando, em 1472, 
as cortes portuguesas solicitaram ao rei que proibisse a reexportagao de escravos a Espanha, 
julgando que eram mais uteis nos trabalhos em Portugal, D. Afonso V recusou-se a deferir- 
lhes o pedido (“por causa dos mores pregos que se por eles dam") (apud Pimentel, 1995, p.52). 
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Nos comentarios de Azurara (s.d., p.99) nota-se uma Unconsistencia” no uso 
dos conceitos. O autor expressa certa simpatia e piedade dos “gentios”, uma vez 
q Ue pareciam sc converter mais facilmente que os mu^ulmanos, ao mesmo tem¬ 
po, o cronista recorre a velha “lenda de Noe” para explicar a nao-igualdade e a 
escravizagao desses povos que viviam “em perdigao das almas e dos corpos”, 
num estado de “ociosidade bestial : 

E aqui haveis de notar que estes negros, posto que sejam Mouros como os outros, 
sao porem servos daqueles por antigo costume, o qual creio que seja por causa da 
maldigao, que depois do diluvio langou Noe sobre seu filho Gaim, pela qual o mal- 
disse, que a sua geragao fosse sujeita a todas as outras geragoes do mundo, da qual 
estes descendem [...] (Azurara, s. d., p.79). 

Essa interpretagao da historia biblica de Noe - que relaciona aos filhos de 
Ham a origem tanto da escravidao quanto da cor de pele negra - seria retomada 
e ganharia nova forga no contexto do trafico triangular, sobretudo nas colonias 
(cf. tb. o discurso jesuitico, por exemplo Benci, cap. 3). A troca de Ham por 
Cairn, na explicagao de Azurara, nao deve ser entendida apenas como falta de 
conhecimento da Biblia, como argumenta Bitterli (1991, p.340), mas deve-se 
provavelmente a interpretagdes populares a partir dos escritos de Santo Agosti- 
nho (cf. p.48), e, eventualmente, a influences do Zohar (cf. p.34), que aproxi- 
maram essas duas figuras biblicas. 87 


86 Escreve Azurara (s.d., p.79, 98): "[...] estes negros nao vinham da linhagem de Mouros, mas 
de gentios, pelo qual seriam melhores de trazer ao caminho da salvagao". E: "[...] com peque- 
no movimento se tornavam cristaos; e eu que esta historia ajuntei em este volume, vi na vila de 
Lagos, mogos e mogas, filhos e netos daquestes, nados em esta terra, tao bons e tao verdadei- 
ros cristaos, como se descenderam, do comego da lei de Gristo, por geragao, daqueles que 
primeiro foram baptizados". 

87 Blackburn lembra que importantes mapas-mundi medievais designavam as partes conheci- 
das da Africa como terra dos descendentes de Cam (por exemplo o proprio Santo Isidoro de 
Sevilha desenhou um mapa com esta designagao). Para ele, um sinal de que as caracterlsticas 
geograficas eram subordinadas a um mapeamento moral da humanidade. Esse historiador 
britanico cita ainda varios textos escritos por europeus dos seculos XVI e XVII, nos quais 
africanos sao relacionados com a "lenda da maldigao”: Richard Jobson, enviado pela Compa- 
nhia da Guine a uma parte da Africa Ocidental em 1620, escreveu sobre os habitantes daque- 
la regiao: “essas pessoas vieram da raga de Canaa, o filho de Cam, que descobriu os segredos 
de seu pai Noe”; em 1666, um professor de Leiden, Georgius Hornius, afirma serem os ne¬ 
gros “camitas em sua Area Noae"; quatro anos antes, John Selden tinha denominado, num 
tratado, a Africa de morada de “Cam e sua posterioridade”. Mais ou menos no mesmo perio- 
do, alguns escritores espanhois e ingleses, como Buenaventura de Salinas e William Strachey 
(1612), defendiam que a maldigao podia ser aplicada com propriedade aos nativos da Ameri¬ 
ca. Diante da flexibilidade da aplicagao da “lenda de Noe”, Blackburn (2003, p.91, 93, 96-97) 
caracterizaria esta justificativa ideologica derivada da Biblia de “significante flutuante”. Ele 


Ao descrever a chegada de uma leva de escravos (“e foram os Mouros desta 
presa duzentos e trinta e cinco”), 88 transportados por Langarote para Lagos em 
1444, o autor nao oculta certa compaixao pelo sofrimento humano dos africa¬ 
nos. Mesmo assim, Azurara (s.d., p.98) nao deixa duvidas de que a salvagao 
daquelas almas que antes eram perdidas” justificava a escravizagao, ou seja, a 
dominagao dos corpos: “[...] ca posto que os seus corpos estivessem em alguma 
sujeigao, isto era pequena cousa em comparagao das suas almas, que eternamente 
haviam de possuir verdadeira soltura” (s.d., p.76) . 89 

Um dado importante que influenciaria as concepgoes ocidentais a respeito 
dos africanos foi, sem duvida, a “descoberta” das ilhas atlanticas, onde os por- 
tugueses desenvolveriam aos poucos o prototipo da produgao de agucar - o en- 
genho”, invengao que marcaria de forma decisiva os primordios da colonizagao 
do Novo Mundo e, conseqiientemente, tambem o rumo da questao do negro . 


cita ainda uma pega de teatro de 1613 (The Tragedy of Miriam), em que a maldigao de Noe e 
projetada no sexo feminino. Nela, um personagem mascuhno da a uma mulher a seguinte 
explicagao: “a maldigao servil de Cam caiu sobre todo o seu sexo, porque no paraiso pecas- 
tes”. Blackburn chama a atengao para a existencia de uma especie de padrao de imagens pejo- 
rativas e estereotipos que no inicio da era moderna serviam para discriminar criminosos, va- 
gabundos, servos, infieis e mulheres e seriam, de certa maneira, aproveitado ( reciclado ), em 
outro contexto, para falar mal de escravos africanos. 

88 Azurara nao usa o termo escravo: as vezes escreve “cativo" (compare Las siete partidas). Se- 
gundo Saunders (1982, p.XIII, 48), o termo escravo comega a ser divulgado em meados do 
seculo XV, juntamente com a chegada de escravos africanos. 

89 De forma semelhante, o cronista Joao de Barros (1988, p.65) argumenta que, ao serem os 
africanos trocados por mercadorias europeias nas feitorias da Africa, suas almas mais vi¬ 
nham receber saluagam que captiueiro”. 

90 Segundo Phillips (1985, p.90-94), foi por meio do contato com os arabes que o mundo ociden¬ 
tal conheceu a produgao de agucar. Sabe-se que ja antes da Primeira Cruzada, no final do 
seculo X, havia pequenas plantagoes de cana-de-agucar na Sicilia e no sul da Espanha. Os 
cavaleiros das Cruzadas, entretanto, aprenderam as tecnicas arabes (irrigagao, moinho hidra- 
ulico) e aplicaram-nas em seus estados das Cruzadas, recorrendo tambem em parte a mao-de- 
obra mugulmana escrava. Estas contribuiriam mais tarde para populanzar o uso de agucar (no 
lugar de mel) na Europa. Durante quase 200 anos, os estados das Cruzadas conseguiram man- 
ter-se na regiao. Ordens religiosas, como os templarios, organizaram e coordenaram a produ¬ 
gao de agucar. Alem do uso de escravos, existia tambem mao-de-obra livre. O trabalho na 
plantagao de cana-de-agucar ainda nao era associado exclusivamente ao regime de escravidao. 
E notavel, porem, que tenha havido casos em que cristaos impediram o batismo de mugulma- 
nos, pelo fato de que nestes estados era proibido usar cristaos como escravos. 

A cana-de-agucar veio inicialmente do sudeste da Asia (Nova Guine, China, India), conta 
Mintz (1992, p.47-60) parao Oriente Medio. Desde cedo plantava-se cana-de-agucar em Bagda 
e, o mais tardar, no inicio do seculo VIII, no Egito (em 1325 havia 66 moinhos no Cairo), de 
onde espalhou-se pelo mediterraneo (Sicilia, Chipre, Creta, Italia, Peninsula Iberica). Em 
alguns casos, os europeus levaram escravos mugulmanos, peritos na tecnologia agucareira, 
para cuidar da produgao de agucar nas suas terras (por exemplo: no seculo XIV, o rei de Ara- 
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Em 1450, colonos portugueses comegaram a plantar cana-de-agucar na Ilha da 
Madeira. Nas plantagoes trabalhavam escravos guanches (nativos das Ilhas 
Canarias) e africanos, alem de pessoas livres. Com o uso de uma tecnologia avan- 
gada para a epoca (irrigagao, plantagao em terragos, moinhos hidraulicos etc.), 
a produgao aumentou muito em pouco tempo, possibilitando exportagoes dire- 
tas ate para a Antuerpia. 

Em Sao Tome, houve tentativas semelhantes de produgao de agucar. A uni- 
ca diferenga marcante foi a forma mais extensiva da plantagao e o fato de que ali 
o uso de mao-de-obra nao-escrava tendia a desaparecer. 91 Na ilha de Sao Tome 
delineava-se o cfrculo economico a ser estabelecido: levava-se mao-de-obra es- 
crava da Africa para produzir materias-primas nas “colonias”, de onde seriam 
transportadas para a Europa. 

De cores e escravos em Portugal na 
"Era dos Descobrimentos" 

Portugal foi o primeiro pais europeu a contar com uma concentragao maior 
de escravos de cor de pele escura. Aos poucos, os escravos nao-mugulmanos 
oriundos da Africa foram substituindo os escravos mugulmanos. D. Manuel em- 
penhou-se pessoalmente no projeto de cristianizagao dos escravos africanos que 
permaneceriam em Portugal. Em 1514, ele determinou que todos os senhores 
deveriam batizar seus escravos “pagaos” num prazo de seis meses depois de sua 
chegada, sob ameaga de perde-los para a Coroa (Pimentel, 1995, p.41). 92 A con- 
versaoabriu asportas para umaespecie de “humanizagao” dos “pagaos”: pormeio 


gao mandou vir um escravo mu^ulmano da Sicilia). A planta da cana-de-a^ucar foi provavel- 
mente introduzida em Portugal por peritos sicilianos (Phillips, 1985, p.93, 111, 150). 

91 Pimentel (1995, p.47) informa que no inicio do seculo XVI, os escravos representavam, pelo 
menos, metade da popula^o da ilha. Diferentemente das outras ilhas atlanticas e de Portu¬ 
gal, os agricultores ricos chegavam a possuir de cem a 300 escravos. 

92 Ainda em 1493, o rei D. Joao II possuia escravos nao-batizados que mantinham seus nomes 
africanos. D. Manuel pediu autorizagao ao papa para batizar, ainda nos navios vindos da Africa, 
aqueles escravos que corressem o risco de morrer como pagaos; ele concedeu tambem certos 
privileges aos irmaos da confraria Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, por exem- 
plo, permitiu as mulheres forras da confraria vender produtos em pra^a publica (1505) e in- 
termediou conflitos com os senhores, tais como o direito a compra da liberdade de irmaos da 
confraria. O empenho de D. Manuel corresponds ao espirito da Contra-Reforma, que come- 
<?ava a fortalecer-se. No Concllio de Trento (1545), foi decretado que nenhum escravo deveria 
ser batizado antes de saber o pai-nosso, a ave-maria e os dez mandamentos (Saunders, 1982, 
p.41, 155; Tinhorao, 1988, p.130). 


do batismo eram acolhidos na “comunidade crista”, nao importando se fossem 
escravos ou homens livres. 93 E por isso tambem que os africanos cristianizados tor- 
naram-se mais confiaveis que os escravos mugulmanos: os ultimos, em geral, re- 
cebiam um tratamento pior por recusarem o batismo. 94 

Estima-se que, em meados do seculo XVI, a populagao escrava de Portugal 
nao ultrapassava 2,5% a 3% do total da populagao. A distribuigao dos escravos 
era, porem, regionalmente muito desigual (havia um declmio do sul para o nor- 
te). As maiores concentragoes de escravos encontravam-se nas cidades de Lis¬ 
boa 95 e Evora e na regiao do Algarve, onde chegava a 10% do total das popula- 
goes locais. 

Ate esse perfodo a escravidao era, em primeiro lugar, um fenomeno urbano. 
Tradicionalmente, a posse de escravos era sinal de status de nobreza, ou seja, 
riqueza e poder. O acesso, agora direto, ao litoral africano possibilitava tambem 
a burguesia mercantil, e ate as camadas mais populares, obter escravos. O uso 
mais frequente de escravos dava-se no ambito domestico. Alem disso, os servi- 
gos socialmente mais desprezados tambem eram executados por escravos. Eles 
trabalhavam em hospitais, na limpeza das ruas das cidades, atuavam como 
carregadores e vendedores ambulantes. Podiam ainda trabalhar como artesaos 
juntamente com o senhor ou servir como escravo de aluguel. 96 As mulheres es- 
cravas executavam servigos de lavadeiras e vendedoras de rua. 

Havia tambem escravos trabalhando na produgao de sal (Setubal) e na agri- 
cultura (sobretudo no Alentejo), onde eram usados para cuidar dos rebanhos de 
ovelha, em vinhas, produgao de azeite e plantagoes de cereais. Contudo, geral- 
mente o numero de escravos pertencentes a um senhor nao passava de cinco; e 
mesmo a nobreza radicada no campo (Alentejo) raramente possuia mais de 15 
escravos (Saunders, 1982, p.70), E importante ressaltar, completa o autor (ib., 


93 Escravos cristianizados tinham mais chances de ganhar a carta de alforria que escravos mu- 
^ulmanos. Conclui Saunders (1982, p.165): “A further (and quite possibly the major) induce¬ 
ment to espouse Christianity was that conversion was the key to social acceptance, advancement 
and influence 

94 Africanos islamizados eram vistos com desdem, como posslveis causadores de disturbios. Ha 
alguns relatos da Inquisi^ao, de meados do seculo XVI, levantados por Saunders (1982, p.161), 
nos quais descendentes dos wolofs efulas sao acusados de continuar praticando sua religiao, 
menosprezar a religiao crista e chamar os cristaos de sujos, por estes nao se lavarem antes das 
rezas. Em dois casos o denunciante foi, alias, um africano cristianizado. Phillips (1985, p.185) 
afirma que, no inicio da coloniza^ao espanhola, a coroa de Castela tentava impedir que os wolofs 
mugulmanos fossem levados como escravos ao Novo Mundo. 

95 Rodrigues de Oliveira calculou que havia em Lisboa (1551-1552) cem mil habitantes, dos 
quais 9.950 (ou seja, 9,95%) seriam escravos (apud Saunders, 1982, p. 55). 

96 Esse tipo de escravo chamar-se-ia no Brasil “negro de ganho”. 
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p.86), que nenhuma das atividades citadas era executada exclusivamente por es- 
cravos: sempre havia pessoas livres fazendo os mesmos trabalhos ao lado dos 
escravos. Portugueses pobres, sobretudo imigrantes da Galiza e de Beira, tam¬ 
bem limpavam ruas e vendiam os mesmos produtos que os escravos nas cida- 
des. Da mesma forma, trabalhavam na agricultural no sul eram usados como 
mao-de-obra sazonal (uma especie de “boia-ffia”), chamada de “ratinhos”. 

As diferengas no meio da populagao escrava podiam ser grandes: o dia-a-dia 
de uma acompanhante de princesa distinguia-se, com certeza, radicalmente da 
experiencia de vida dos limpadores de rua. Como artesaos, os escravos eram in- 
tegrados a estrutura das “corporagoes”. Em profissoes de menor prestxgio social, 
conseguiam tornar-se aprendizes e ate mestres, fato que nao suspendia o direito 
do senhor sobre o rendimento do escravo. Muitas corporagoes, contudo, delimi- 
taram as competencias dos escravos. Os ourives de Lisboa permitiam escravos 
apenas como carregadores e no trabalho junto a forja. Em 1554, os “pasteleiros” 
da cidade proibiram o acesso de escravos a suaprofissao e tambem a todos os mu- 
gulmanos, enquanto admitiram explicitamente todos os cristaos livres, inclusive 
os africanos e seus descendentes. (ib., p.74) E interessante notar que, mais uma 
vez, o corte de inclusao e exclusao nao se dava segundo "criterio racial”. 

Os viajantes europeus surpreenderam-se com a quantidade de escravos que 
encontraram nas cidades portuguesas. O humanista flamengo Clenardo, que 
viveu em Portugal de 1533 a 1538, certamente superestimou o numero de es¬ 
cravos quando comentou, num tom um tanto sarcastico, o que viu: 

Os escravos pululam por toda a parte. Todo servigo e feito por negros e mouros 
cativos. Portugal esta a abarrotar com essa raga 97 de gente. Estou a crer que em Lis¬ 
boa os escravos e as escravas sao mais que os portugueses livres de condigao. Dificil- 
mente se encontrara uma casa onde nao haja pelo menos uma escrava destas. E ela 
que vai comprar as coisas necessarias, que lava a roupa, varre a casa, acarreta a agua, 
faz os despejos a hora conveniente: numa palavra, e uma escrava, nao se distinguindo 
duma besta de carga senao pela figura (Clenardo apud Cerejeira, 1949, p.281-282). 

Mesmo demonstrando tanto desgosto com o estado de escravo, Pimentel 
(1995, p.44) conta que Clenardo sentiu-se obrigado a comprar para si tres de- 


97 Clenardo (1666, p.ll gnfo do autor) escreveu em lingua latina que desconhecia um termo 
que correspondesse a "raga”. Verifica-se que mais uma vez a palavra genus foi traduzida por 
raga-. “Mamcipiorum plena sunt omnia. Aethiopes & Mauri captiui, omnia obeunt munia, quo 
genere hominum tarn est referta Lusitania, vt credam Vlyssipone plures esse huiusmodi seruos 
& seruas, qudm sint liberiLusitani Clenardo (ib., p.15) nao esconde tambem que nao 
gostava da presenga de africanos em Portugal: “tot vbique occurrebant Aethiopes, quos ego sic 
detestor, vt vel soli queant me hinc depellere } \ 


les, pois considerava muito altos os salarios dos criados livres. O apego a posse 
de escravos devia-se, para Clenardo, a uma especie de atitude nobre atrasada, 
que fazia a maioria dos portugueses evitar qualquer trabalho manual. Para rea- 
firmar seu julgamento, este descreveu uma cena que observou em Evora, quando 
um senhor nobre se pos a montar o cavalo: 

dois [escravos] caminham adiante; o terceiro leva o chapeu; o quarto o capote, nao 
adregue de chover, o quinto pega na redea da cavalgadura; o sexto e para segurar os 
sapatos de seda; o setimo traz uma escova para limpar de pelos o fato; o oitavo um 
pano para enxugar o suor da besta, enquanto o amo ouve missa ou conversa com 
algum amigo; o nono apresenta-lhe o pente, se tern de ir cumprimentar alguem de 
importancia, nao va ele aparecer com a cabeleira por pentear (Clenardo apud Cere¬ 
jeira, 1949, p.288). 

No imaginario portugues da epoca, o escravo era ainda, acima de tudo, um 
elemento de ostenta^ao de riqueza e poder - o que nao significa que nao exis- 
tisse o escravo como for^a produtiva. Com o tempo, este, evidentemente, se so- 
breporia aquele. Gil Vicente satirizava Portugal, retratando-o como uma terra 
onde todos aspiravam a ser cavaleiros fidalgos. As palavras de Clenardo (ib., 
P-281) nao sao menos acidas: “Em Portugal, todos somos nobres, e tem-se como 
grande desonra exercer alguma profissao”. 

Pela lei, os escravos eram tratados como uma categoria unica, homogenea, 
como uma especie de menor dependente do senhor. Afora casos excepcionais, 
nao podiam depor como testemunha. Havia ordenamentos locais e reais que 
impunham uma serie de proibi^oes e determinavam castigos para certas trans- 
gressoes. As Ordena 9 oes Afonsinas, promulgadas por D. Afonso V, proibiam 
os mouros - termo usado na epoca para referir-se a todos os escravos -, entre 
outras coisas, de freqiientar tavernas. Mais tarde, conforme tambem Tinhorao 
(1988, p.117), as Ordena^oes Manuelinas (1513; segunda edi^ao, 1521) reite- 
raram essa proibigao, substituindo, porem, a palavra mouro por escravo. 

As Ordena^oes Manuelinas, relata Saunders (1982, p.108, 114-123), am- 
pliaram e radicalizaram as interdigoes, fato que pode ser visto como uma “res- 
posta” juridica ao crescimento da miseria, que atingia tanto grande parte da po- 
pula^ao escrava como as camadas livres mais pobres. Enquanto nas Ordena^Ses 
Afonsinas se previa o mesmo castigo no delito de roubo tanto para um ser li- 
vre como para um escravo, as Ordena 9 oes Manuelinas especificavam, para o 
caso de roubo, um tratamento mais duro para um delinquente escravo (casti¬ 
go corporal e, em caso de roubo de valor alto, corte de orelha). Elas concediam 
ao senhor o direito de castigar fisicamente nao apenas seus escravos, mas tam¬ 
bem todos aqueles (criados, filhos, mulher) que viviam com ele sob o mesmo 



84 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 85 


teto. O senhor podia dispor inteiramente de seu escravo: a lei proibiu apenas o 
homicfdio. 98 

Saunders (1982, p.108, 118) enfatiza que a pratica juridica distinguia menos 
entre livres e escravos do que entre “homens de bem” e “pessoas subservientes”. 
“Penas vis” (castigos corporais) nao eram aplicadas em pessoas nobres nem em 
burgueses e comerciantes ricos. Caso um desses homens de bem cometesse um 
crime grave, a sentenga mais dura podia ser o exilio na Africa ou no Brasil. Pa- 
recia importante, para a manutengao da ordem social, nao “degradar” os deten- 
tores do poder, os quais ainda eram vistos como fortemente vinculados a algo 
sagrado. Os “castigos degradadores” eram reservados a todos aqueles que cum- 
priam fungoes subordinadas, ou seja, escravos, libertos, pobres, nao importan- 
do origem etnica, cor ou religiao. As fontes demonstram, porem, que quern mais 
sofreu com os castigos corporais for am os escravos mugulmanos. Se um escravo 
cometesse um crime na rua e fosse pego, acrescenta Saunders (ib., p.117, 129), 
ele era levado a prisao, onde permanecia geralmente por pouco tempo. O senhor 
costumava pressionar o andamento do julgamento: ele podia pedir a substitui- 
9 ao do castigo corporal (agoitamento no pelourinho, por exemplo) por uma es- 
pecie de pagamento do perdao - muitas vezes preferivel para o senhor, que es- 
tava interessado na continuidade dos servigos do escravo. 

A mobilidade social era muito limitada. A alforria (conceito “herdado” da 
“tecnologia escravista” arabe-mugulmana) trazia em si uma conotagao religio- 
so-crista; ela nao revolucionava a vida do “dependente”. A precondigao para 
conseguir a carta de alforria era ter bom relacionamento com o senhor. Normal - 
mente, apenas escravos que ja tinham prestado servigos durante longos anos 
(muitas vezes escravos velhos) podiam contar com essa “gratidao”. Os estudos 
de Saunders (1982, p. 139,148) mostram que escravos cristianizados tinham ten- 
dencialmente mais chances de ganhar a liberdade do que mugulmanos. O senhor 
podia tambem determinar a libertagao de seus escravos no testamento, justifi- 
cando-a como um ato de piedade crista. Muitas vezes, o escravo liberto compro- 
metia-se a continuar prestando servigos para o senhor ou sua familia por mais 
alguns anos. As Ordenagoes Manuelinas previam ate a reescravizagao, caso o li¬ 
berto se mostrasse ingrato para com o antigo senhor (“Reduzi-lo a servidam em 
que ante era” (tftulo LV do livro quarto, apud Pimentel, 1995, p.56). 

Na grande maioria dos casos, a vida do ex-escravo continuava ligada a fami¬ 
lia do ex-senhor. Um pobre sem lagos familiares enfrentava serios problemas de 


98 Saunders (1982, p. 115) enfatiza que nao ha, porem, registro de condenagao de um senhor por 
este ter assassinado um escravo - em princlpio, a lei previa a pena capital para esse delito. 


sobrevivencia: ele precisava de protegao. 99 Qualquer tentativa de ascensao so¬ 
cial dependia do apoio de senhores poderosos. Analisa Saunders: 

Ajuda em forma de presentes em dinheiro ou propriedade dados pelos seus ex- 
senhores era necessaria para os libertos conseguirem levar uma existencia suporta- 
vel. A protegao de um senhor ou de uma igreja foi praticamente essencial se um 
liberto pretendia avangar na sociedade (Saunders, 1982, p.148; trad, do autor). 100 

Saunders (ib. p.127,132,146) salienta que muitas vezes, criados livres e es¬ 
cravos agiam como “membros” de uma unica familia extensa. Em situagoes de 
conflito nas ruas, costumavam ajudar-se mutuamente - e houve casos em que, 
durante agoes de vendeta, escravos de um senhor atacavam escravos de outro 
a ser vingado. Por outro lado, existia certo sentimento de solidariedade entre 
as camadas pobres, independentemente do status (escravo ou livre) e da prove- 
niencia. Nao houve “guetos negros” nas cidades. A noite e nas horas vagas, os 
pobres encontravam-se para fazer jogos ou dedicar-se a dangas. 101 Acontecia 
tambem de pessoas de cor de pele clara e pessoas de cor de pele escura dividi- 
rem a cama, fato comum entrees pobres, sobretudo quando se hospedava vi- 
sita em casa. 

A aparente tranqiiilidade no trato entre senhor e escravo cristaos nao signi- 
ficava, contudo, que esse relacionamento nao tivesse sido conflituoso. Como em 
outras sociedades escravistas, as relagoes entre mandante e subserviente basea- 
vam-se, em ultima instancia, na forga bruta (cf. tb. Meillassoux, p.39). As pos- 
sibilidades reais de questionar ou romper radicalmente esses lagos eram, tam¬ 
bem em Portugal do seculo XVI, muito reduzidas. 

O grande paradigma de inclusao e exclusao da epoca nao era a cor de pele, 
mas a filiagao religiosa: ela funcionava como uma especie de referenda ultima 
para todas as tentativas de diferenciagao social. Os escritos, sobretudo aqueles 
de estrangeiros europeus que documentaram acontecimentos das expedigoes 


99 No seculo XVI havia mais mulheres forras que ex-escravos masculinos. Aquele que trabalhava 
como "profissional" (artesao) tinha maior chance, nao apenas de juntar o dinheiro necessario 
para a compra da carta de alforria (via peculium), mas tambem de sustentar-se como liberto. 

100 Ao comentar decisoes legais de D. Afonso V e de D. Manuel, que exigiram dos libertos um 
comportamento de respeito para com os ex-senhores e seus familiares, Saunders (1982, p. 142) 
conclui: “These requirements put freedmen in the same position as the masters own adult children 
and thus, though circumscribing the freedmen s liberty , may be considered as a way of incorpora¬ 
ting foreign elements into the system of deference peculiar to Portuguese society 

101 A proibi^ao, em 1559, de promover dan 9 as na cidade de Lisboa referia-se a dangas populares, 
sem distingao de status nem cor das pessoas envolvidas. 
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portuguesas e o cotidiano da sociedade, deixam muito claro que a questao basi- 
ca era “pertencer ou nao a cristandade”. A clivagem fundamental passava pela 
divisao do mundo em cristaos e nao-cristaos. 

Diogo Gomes vangloriou-se de ter feito o primeiro contato com o potenta- 
do da regiao do rio Gambia, Mansa Niumi, com as seguintes palavras: "Eu fui 
o primeiro cristao que fiz pazes com eles, e este rei se chama Nome mans [sic] e 
e senhor de muitas almadias” (apud Tinhorao, 1988, p.66). E interessante no¬ 
tar que, nos comentarios de outros europeus, a conduta dos portugueses diante 
dos pagaos africanos e dos arquiinimigos mu9ulmanos evidenciava-se como 
parte das suas proprias ideias e atitudes em relayao aos “outros”. As divergen- 
cias linguisticas e culturais entre italianos, alemaes e portugueses desapereciam 
diante de um sentimento (e de interesses) comum - o "nos, cristaos”. Cito como 
exemplos o veneziano Cadamosto (1507) (1988, p.148): “[...] porque todos os 
nossos navios tinham turgimaos [interpretes] pretos, trazidos de Portugal [...]”, 
e o medico alemao Munzer (1494): “o Rei tern na corte muitos filhos dos senho- 
res da Etiopia, que sao educados nos nossos costumes e na nossa religiao”. 

O batismo constituia entao a precondigao minima para o escravo africano 
conquistar um lugar no grande modelo de sociedade da epoca. Com o tempo, 
estabeleceu-se uma instituifao religiosa especialmente dedicada a cristianizagao 
de africanos. A confraria religiosa”, que era a primeira expressao medieval de 
solidariedade profissional e, nesse sentido, precursora das corpora 9 oes, enfati- 
zava a importancia da ajuda espiritual mutua entre os irmaos. Inicialmente, 
quando um senhor se ligava como irmao a uma confraria, entrava com ele toda 
a sua famflia, inclusive seus criados e escravos. 


A origem das irmandades negras” deve-se a uma cisao numa das sete con- 
frarias existentes no convento de Sao Domingos de Lisboa, provavelmente em 
1460 (C. R. D Oliveira, 1551, f.27): “E a confraria de nossa senhora do rosa- 
rio repartida em duas, hua de pessoas honrradas, E outra de pretos forros e es- 
crauos de Lixboa”. As chamadas Confrarias de Nossa Senhora do Rosario dos 
Homens Pretos - nas quais, alias, sempre houve participa 9 ao ativa de algumas 
pessoas de cor de pele clara (que muitas vezes cumpriam certas fun 9 oes admi- 
nistrativas importantes, fixadas nos “compromissos”) - tornaram-se grupos de 
solidariedade. 


Alem da organiza 9 §o das festas da padroeira e da garantia de um enterro dig- 
no para todos os irmaos, elas conseguiam ainda canalizar alguns protestos (por 
exemplo, contra maus-tratos em um escravo) que, geralmente, eram encaminha- 
dos diretamente ao rei. A coroa, que em principio apoiava a cria 9 ao dessa insti- 
tui 9 ao, concedia alguns privileges e proibia "exigencias demasiado atrevidas”. 
O rei via essas confrarias com certa piedade, mas tambem com interesse: nego- 


cia 9 oes diretas com os “dignatarios” (“reis das confrarias”) podiam facilitar o 
controle dos grupos em questao. 102 

Mas havia tambem mecanismos e expressoes por meio dos quais os portu¬ 
gueses faziam os africanos sentir que nao eram aceitos como iguais, mesmo que 
estes fossem cristianizados. O imaginario mitico-religioso que atribufa valores 
morais as cores branco e negro/preto era, sem duvida, uma referenda possfvel. 
Um sinal de desprezo ou, no mfnimo, de distanciamento era o “costume” de es- 
pirrar quando um africano passava, em alusao ao cheiro de seu suor (cf. Tinho¬ 
rao, 1988, p.166). 

A “lenda da maldigao” que liga escravidao e culpa a cor de pele - e que pas- 
saria a exercer um papel importante nos discursos jesuiticos no Brasil - come- 
gava a ser lentamente “recuperada” das tradigoes judaicas e mugulmanas. 103 O 
palavrao mais comum que se empregava para xingar um subserviente era “ca- 
chorro” ( perro ) e, com menor freqiiencia, “cao” (cam). Gil Vicente (c.1465- 
c. 1536), grande mestre nos jogos de palavras, colocou a designagao “cam” - com 
a mesma ortografia que posteriormente o cronista Duarte Pacheco Pereira (ini- 
cio do seculo XVI) e o jesuita Jorge Benci (seculo XVII) usariam para referir-se 
ao filho maldito de Noe - na boca de um “Negro de Beni” (na pe^a Nau de amo¬ 
ves) (cf. Benci, 1998, p.22; Pereira, 1977, p.65). Gil Vicente 104 faz a personagem 


102 O direito de compra da carta de alforria de um irmao escravo pelas confrarias foi assunto de 
longas negociagoes e somente poucos anos antes da abol^ao em Portugal foi concedido incon- 
dicionalmente (1761). (Para maiores detalhes sobre ainstituigao social e tambem sobre aspec- 
tos culturais das confrarias negras de Portugal, veja Scarano, Julita, Devogao e escravidao. Sao 
Paulo: Brasiliana, 1978; Hofbauer, Andreas. “Das Schutzpatronfest der Schwarzen Religio- 
sen Bruderschaften in Brasilien”. Wiener Ethnohistorische Blatter, (1987, n° 31, 32). 

103 Essa interpreta^ao da “lenda de Noe” divulgar-se-ia em todas as colonias na America e assu- 
miria uma fun^ao-chave na justificativa da escravizagao de africanos. George Best, um via- 
jante ingles, associa a mald^ao blblica a outro filho de Ham, mas a “intengao ideologica” foi a 
mesma. Em 1578, ele escreve: para castigar o insulto, Deus determinou que “a sonne should 
bee born whose name was Chus , who not onely it selfe, but all his posteritie after him should bee so 
blacke and lothsome, that it might remain a spectacle of disobedience to all the world. And of this 
blacke and cursed Chus came all these blacke Moores which are in Africa” (apud Jordan, 1968, 
p.41). A liga^ao mais antiga entre a “maldi^ao de Ham” e a cor negra na Europa de que tenho 
conhecimento encontra-se num rolo de pergaminho de Soest ( (C Genealogie Christi”), de cerca 
de 1230. Chus, o filho de Ham, e representado com feu^oes “negroides” e sua terra natal e 
descrita como a “Etiopia, que hoje se chama Africa” (apud P. Martin, 1993, p.278-279). 

104 Numa outra pe<pa de Gil Vicente, Ojuiz da Beira (1525), apreende-se que os limites semanti- 
cos entre os termos “mouro”, “preto” e “negro” eram fluidos: preto ainda podia ser trocado 
por mouro - o que posteriormente tornou-se impossfvel. Nessa pe 9 a, um escudeiro confessa 
sua paixao por uma “cativa”. Arrepende-se, porem, desse amor, pois sabia que essa rela^ao 
poderia afetar seu prestfgio social: Eu andava namorado / de hua pretezinha / mui galante 
mourinha” / [...]/ esta moura por que mouro (apud Alves, s. d., p.58). 
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imitar a fala da “Guine”, uma especie de “crioulo” que se desenvolveu entre os 
africanos de Lisboa: 

Quero boso que mi bae 

buscar o poco de venturo, 

que a mi namoraro sae 

de moga casa sua pai, 

que tern said verde-escuro, 

firarga masa que gaviao: 

tern boquinho tan sentira; 

eu chamar ele minha vira, 

ela cham-mo cam (apud Tinhorao, 1988, p.243). 

Vimos que, no seculo XVI, o paradigma mais poderoso ainda era o perten- 
cimento ou nao a cristandade. Com o tempo, outros criterios (ou fatores dife- 
renciadores), como a cor, comegaram a ganhar importancia. Inicialmente, po¬ 
rem, eles ajustar-se-iam ao complexo de valores religioso-morais. Nas palavras 
de Saunders (1982, p. 175; grifo do autor): 

Diferenga em cor foi, de qualquer forma, um impedimento menor para aceitagao 
social (embora nao sexual) do que diferenga em religiao. Os portugueses viam-se em 
primeiro lugar como cristaos; “cristao” foi a palavra que usavam quando queriam 
distinguir-se de outros povos nao-europeus. 

A afirmagao do sentimento de “ser branco” surgiu para expressar a tentati- 
va de delimitar-se diante de pessoas da mesma sociedade, a crista, como criterio 
diferenciador de posigao social - nao visava inicialmente a excluir alguem total - 
mente diferente, isto e, um inimigo-de-fe (“pagaos”, mugulmanos, judeus etc.). 
Mesmo estando a ideia da cor nitidamente subordinada ao poderoso criterio da 
religiao, constata-se, em todas as linguas de origem latina da regiao mediterra- 
nea, a existencia, ja a partir do seculo XIII, de numerosas expressoes para des- 
crever tonalidades de cor de pele. 105 


105 Diz Forbes (1993, p.95): “[...] the Romance-speaking areas by the 1200-1400s were using a 
number of terms to refer to intermediate human colors, such as olivegno, louro, pardo, berreti- 
no, rufo, and others”. Segundo esse autor, o conceito de “pardo’' deriva-se da palavra grega (e 
posteriormente latina) para “leopardo” e foi encontrado em documentos portugueses, pela 
primeira vez, emllllel258. “Pardo” foi tambem um dos termos usados por Pero Vaz de 
Caminha e por Pedro Alvares Cabral para denominar a cor de pele dos nativos brasileiros. 
Ainda segundo Forbes (1993, p.116-117), nas cartas jesuiticas escritas no Brasil no seculo 
XVI, porem, esse conceito nao e encontrado. Raramente se le “bago”, tonalidade de cor que 
Camoes atribuiu aos habitantes do Golfo Persico. Cadamosto (1507) (1988, p.115-116) apli- 
ca o conceito de pardo aos berberes ("azenegues”), diferenciando-os, dessa maneira, de outros 


Para exemplificar, vamos conferir apenas dois trechos de documentos histori- 
cos do mundo portugues do seculo XVI: as palavras de Azurara (s.d., p.97) a res- 
peito da chegada de um navio em Lagos, vindo da Africa, e os comentarios de 
Miinzer (apud Tinhorao, 1988, p.86) sobre os escravos em posse do rei D. Joao II: 

[...] ca entre eles havia alguns de razoada brancura, formosos e apostos; outros me- 
nos brancos, que queriam semelhar pardos; outros tao negros como etiopes, tao de- 
safeigoados, assim nas caras como nos corpos, que quase parecia, aos homens que os 
esguardavam, que viam as imagens do hemisferio mais baixo. 

[...] O Rei possui negros de varias cores, acobreados, pretos e anegrados, e de linguas 
diferentes, conhecendo, porem, todos a lingua portuguesa [...]. 106 

Essas descrigoes demonstram que nao faltava sensibilidade para registrar 
diferengas de cor. Ao mesmo tempo, expressam incertezas no uso dos concei- 
tos. As aparentes imprecisoes nos comentarios de Azurara e de Miinzer (cf. tb. 
Forbes, 1993, p.268) devem ser entendidas tambem no contexto de um ideario 
que se opunha a essencializagoes de diferengas humanas: existia uma tendencia 
de conceber as diversas cores de pele como parte de uma especie de espectro no 
qual uma cor se transforma na outra. 107 

A questao dos mestigos, conseqiientemente, tinha uma conotagao substan- 
cialmente diferente do que em epocas posteriores. Os mestigos nao se apresen- 
tavam como produtos de um “cruzamento” entre dois elementos essencialmente 
diferentes. A reconstrugao etimologica revela nao apenas a transformagao se- 
mantica do conceito em questao, mas tambem aponta para concepgoes ideolo- 
gicas mais amplas a ele ligadas. “Mestigo” deriva-se da palavra latina tardia 


africanos com cores de pele mais escuras: “E maravilhosa coisa me parece, que para ca do rio 
todos sejam negrissimos; e, alem de muito pretos, grandes e gordos, e bem constituidos; e para 
la sejam os sobreditos azenegues pardos, enxutos e de pequena estatura”. 

106 Cf. o texto original: "Habet item rex nigros varii colons; rufos, nigros et subnigros, de vario 
idiomate, qui linguamportugalensem sciunt, quia varias linguas habent [...]” (apud Kunstmann, 
s.d., p.357). 

107 Ao comentar uma longa lista escrita por Francisco Lopez de Gomara, em 1552, que contem 
adjetivos usados para descrever variagoes de cores de pele, Forbes (1993, p.268) faz o seguinte 
comentario: “The perspective of Lopez, in seeing a great variety of colors not associated with any 
concept of separate ‘races’, is significant and, I believe, typical of most observers prior to modern 
times”. E: “In sum, I think that we can say that the general view was that human types changed 
gradually and blended into one another”. Em outro lugar, o autor (1993, p.101-102) comple- 
menta esse raciocinio: “[...] we must always keep in mind that the terms for brownish peoples [...] 
arose in a climate of non-racialism (indifference to ‘races’) and a period in which emphasis was 
placed upon ‘appearance’ as opposed to ‘racial’ genealogy”. 
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mixticius (misturado). 108 Forbes (1993, p.100, 125) chama a atengao para o fato 
de que na Peninsula Iberica esse conceito era usado inicialmente para referir-se 
aos “mogarabes” (“cristaos arabizados”). O primeiro registro dessa palavra 
numa enciclopedia portuguesa data de 1569, no dicionario portugues-latim de 
Hieronymo Cardoso. 109 Aqui mestizo e explicado por meio de dois sinonimos: 
"ibria” ( hybrida ) e mulato (“homem mulato”). 

Forbes demonstra que na Roma antiga o conceito de hybrida era aplicado para 
designar a mistura entre “domesticado e selvagem” e tambem para denominar 
um “filho de um pai romano e uma mae estrangeira, ou de um livre e um escra- 
vo”. O autor (ib., p.101, trad, do autor) faz questao de enfatizar que, nahistoria 
do Ocidente, “hibridismo foi associado durante um tempo muito longo com mis¬ 
tura nao racial, isto e, com a mistura entre domesticado e selvagem, cidadao e 
estrangeiro etc.” Explica-se assim, tambem, que no mundo medieval iberico, 
marcado fortemente por um ideario religioso, a nogao de “mistura” referia-se pri- 
mordialmente as preocupagoes religiosas da epoca: aplicava-se, conseqiiente- 
mente, a palavra mestigo aos “mogarabes” e, de forma generica, a todos os des- 
cendentes de pais cristaos e maes “pagas” ou vice-versa. 110 

Em oposigao a interpretagoes correntes que derivam de “mulo” o conceito 
de mulato e insinuam uma analogia humana com o produto hibrido do cruza- 
mento entre duas especies de animais diferentes, Forbes (ib., p.142) aponta uma 
raiz arabe da palavra. 111 Ele sugere que teria ocorrido uma especie de convergen¬ 
ce “semantico-funcional” entre duas palavras arabes - mawla protetor 

ou protegido] e muwallad [ulJ jl*, procriado, pessoa adotada] - em terras iberi- 
cas. A palavra “muladi”, “malado” ou “maladi” era de uso freqiiente na lingua 
portuguesa (e espanhola) do seculo X. A obra de Santa Rosa de Viterbo, que 
analisa a lingua portuguesa em tempos medievais (1798), cita o verbete “mala¬ 
do”: “O que vive em terras de Senhorio [...] se chamarao malados , mancebos, ou 
criados de servir , os filhos, que ainda estavao de baixo de Patrio Poder”. 


108 Segundo Forbes (1993, p. 125), a palavra mestigo nao foi registrada no estudo da lingua me¬ 
dieval portuguesa de Santa Rosa de Viterbo (1798), e tampouco consta no dicionario espanhol 
de Nebrija de 1495 ou 1520. 

109 Segundo Forbes (1993, p.128), no Brasil a palavra “mestigo" aparece pela primeira vez em 
1552 numa das cartas jesulticas, sem que o autor esclarecesse seu conteudo semantico. 

110 Forbes (1993, p. 126) sugere conferir a explicagao de “ mestizo“ dado num dicionario espanhol 
(Sabino) de 1721: ' mestizo [...] quien a nacido de unpadre pagano y de una Christiana; o de una 
pagana y de un Christiano [...]; animal nacido de un padre y de una madre de diversos generos 

111 Essa hipotese, segundo Forbes (ib., p.l40s) ja teve varios defensores durante o seculo XIX e 
fez surgir diferentes interpretagoes a respeito das transformagoes semanticas do conceito em 
questao. 


Essa explicagao afina-se com a origem etimologica da palavra arabe mawla , 
que e derivada do verbo ’awla jt], que quer dizer “governar, reinar, mandar”. 
O substantivo indica “relagoes de dependencia (clientelismo), de protegao se- 
nhorial e servigo servil”: dependendo do contexto, pode significar tanto patrao 
ou protetor quanto protegido ou agregado. 112 Forbes (ib., p.141) relata que a pa¬ 
lavra muwallad , de outro lado, que provem do verbo wallada (gerar, procriar) 
[all j], significa simplesmente “procriado”, mas o uso deste conceito arabe em 
textos antigos tern sido interpretado como “pessoa adotada” ou “convertida 1 
A mudanga semantica sugerida pode ser um indicio das novas fungoes que o po- 
der patrimonial assumiu no contexto da convivencia conflituosa entre cristaos 
e mugulmanos na Peninsula Iberica. A tradugao, tambem usual, de muwallad por 
“descendente de um pai arabe e uma mae estrangeira ou de um pai escravo e de 
uma mae livre” 113 (cf., porexemplo, Englemann, 1861, apud Forbes, p.144-145) 
aproxima ainda mais o conceito da semantica inicial arcaica de “mestigo e ex¬ 
plica por que, no dicionario de H. Cardoso, de 1569, “mulato” consta como si- 
nonimo de mestigo. 114 

Ainda segundo Forbes (1993, p.147), os conceitos de origem arabe devem ter 
sido “sobrepostos” ( u gradual overlapping of meaning ”) pela palavra de origem 
latina que expressa o “produto hibrido” entre cavalo (egua) e jumenta(o). Essa 
fusao gradual assinalada pelo autor reflete tambem as transformagoes na con- 
cepgao de mundo: os criterios religiosos de inclusao e exclusao comegavam len- 
tamente a ser desafiados por ideias mais naturalizadas a respeito das diferengas 
humanas. De qualquer forma, demoraria ainda muito tempo ate que o conceito 


112 Gonfira as tradugoes dadas no Diccionario de arabe culto moderno, de Julio Cortes (1996, 
p.1286): “mawla - senor, patron; protector; bienhechor; cliente; liberto; protegido; compahero, 
asociado; Protector (titulo que precede al nombre del sultan o de un dignatario religioso) 
(Marr[ocos])”. 

113 Sabemos que os filhos de um senhor com uma escrava eram considerados livres. O status 
social de uma escrava que deu ao seu dono um filho sofria tambem uma leve alteragao: ela nao 
podia mais ser vendida e, com a morte do senhor, ganhava a liberdade (cf. tb. as determinagoes 
identicas no direito romano, neste mesmo capftulo, nota n° 31). Cf. Hitti (1961, p.235-236) a 
denominagao “mae do(s) filho(s)" - umm-wallad - e mais um indicio que sugere ser a palavra 
mulato uma derivagao do arabe, muwallad. Como muitos escravos e escravas dos arabes vi- 
nham de uma regiao ao sul do Saara, nao e dificil imaginar que o termo usado para aquele 
“procriado" de uma mae estranha (escrava) fosse associado, posteriormente, a certas caracte- 
risticas fisicas (cor de pele escura) desses filhos. 

114 Cf. o Diccionario de arabe culto moderno, de Julio Cortes (1996, p.1283). No arabe classico, 
muwallad significava: “generado; producido; criado (nino)". No arabe pos-classico: “apocri- 
fo, incierto; (pi ) nacido y criado entre arabes , pero no de pur a sangre arabe; muladi, mestizo; 
nacido de padre arabe y madre extranjera; mulato; (pi ) producto I pi autores arabes posclasi- 
cos; musulmanes recien convertidos >> . 
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de mulato fosse definido como produto do “cruzamento” entre a “raga branca” 
e a “raganegra”. 115 

Geralmente, os escravos nascidos de pai cristao e maenao-crista eram os mais 
estimados e caros. Muitas vezes cresciam nas casas dos senhores e tinham mais 
chances de ganhar a liberdade. Eram tidos como mais “adaptados” ao mundo 
cristao portugues. A cor relativamente mais clara dos mestizos (em relagao as 
maes ou pais afncanos) podia ser entendida como sinal de um processo de inte- 
gragao gradual na cristandade. 116 

A propria percepgao da cor de pele continuava fortemente ligada a questoes 
de ordem religioso-moral e de status social. A vontade de “tornar-se branco” 
espelhava, nesse momento, o anseio de incorporar os valores dominantes e de 
ascender socialmente. Na pega Frdgoa de Amor (1524), tambem de Gil Vicente, 
um escravo pede a Venus que o transforme em branco (“branco como ovo de 
galinha ) para ter mais facilidades e sucesso na vida. A transformagao tern exi- 
to; mas a maneira de o escravo se expressar (em “fala de Guine”) nao muda: 

Ja mao minha branco estai, 
e aqui perna branco e, 
mas a mi fala guine: 
se a mi negro falai, 

a mi branco para que? (apud Tinhorao, 1988, p.240). 

Tendo sido ridicularizado tanto pelos brancos como pelos negros, o escravo 
prefere voltar a condigao original, ou seja, opta por contentar-se com sua posi- 
gao social. Tendencias de branqueamento sao documentadas tambem nos rela- 
tos da Inquisigao. Estas estavam igualmente inseridas num contexto moral-re¬ 
ligioso (e nao biologico-racial) mais amplo. Em meados do seculo XVI, por 
exemplo, uma mulher de ascendencia africana depos diante de um tribunal da 


115 Segundo Forbes (1993, p.165), os relatos jesuiticos do Brasil, escritos entre 1550 e 1580, nao 
recorreram ao conceito de mulato. O mesmo autor (1993, p.189) demonstra que, nos primor- 
di°s da e P° ca c °l° n ial da America do Norte, a palavra mulato referia-se com mais frequencia a 
descendentes de casamentos entre nativos e africanos do que a filhos de europeus e africanos. 

116 Representados em pegas de teatro da epoca, os filhos de casamentos entre brancos e negros nao 
se expressam na "fala de Guine”, mas em "bom portugues”. Nos trocadilhos de Gil Vicente 
(mula, mulato - por exemplo em Dom Duardos, 1525), pressente-se a imposigao de um novo 
conceito (Saunders, 1982, p.101, 168, e Tinhorao, 1988, p.238). Os mestizos eram apresenta- 
dos como pessoas bem educadas (por exemplo como musicos): na pega Cena policiana, de An¬ 
tonio Prestes (1577), os mulatos sao explicitamente elogiados. Diz o personagem Inofre: 
Mulatos sao sabedores / de gentis abelidades, / nos pensamentos senhores, / que nao des- 
feam as cores / quando abonam as calidades (apud Tinhorao, 1988, p.264). 


Inquisigao: afirmava que uma crista nova lhe tinha proposto transforma-la em 
branca - proposta com a qual, alias, a depoente concordou (Saunders, 1982, 
p. 173). Nas atas dos processos da Inquisigao (Lisboa, 1556), um clerigo relata 
que uma mulher negra, que inicialmente se recusara ao batismo, nele consentia 
sob a condigao de que, com este ato, a sua cor de pele pudesse ser clareada. O 
mesmo clerigo confirma, no seu depoimento, que poucos dias depois do batis¬ 
mo o corpo da conversa teria se tornado branco: “soomente lhe ficaram pelo rosto 
huas pintas pretas que ainda tern no rosto de que a gente se espantou muito” 
(apud M. Ribeiro Mendes Drumond Braga, 1999, p.53). Gerca de cem anos 
depois, numa Cronica da Companhia de Jesus em Portugal (editada em 1645- 
1647), uma procissao de domingo, com participagao de africanos convertidos, e 
comentada da seguinte maneira: “Assim succedeo, & acudiram a esta Igreja mais 
de mil pretos: junto todo este luzido exercito de negros, branqueados com a au- 
goa do sancto bautismo, [...]” (apud Comissao Nacional para as Comemoragoes 
dos Descobrimentos Portugueses: “Catalogo: Os negros em Portugal, seculos 
XV a XIX”, 1999, p.133; grifo do autor). 

Tambem as ideias populares que relacionavam as diferenciagoes de cores de 
pele a influences geograficas e climaticas nao estavam originalmente desconec- 
tadas de um fundo religioso. Referindo-se a grande “quantidade de escravos 
negros e acobreados” de Lisboa, Miinzer, na tradugao de Tinhorao (1988, p.86), 
explica: “Aqueles que sao das cercanias dos tropicos de Cancer e Capricornio sao 
acobreados, e aqueles que sao das regioes equatoriais sao negros retintos”. Acre- 
ditava-se que a mudanga de um clima quente para um clima temperado, ou vice- 
versa, causaria com o tempo tambem uma transformagao da cor da pessoa. 

Segundo Pimentel (1995, p.180), “a crenga de que o sol exercia uma influen- 
cia decisiva na cor era tal que havia dificuldade em recrutar marinheiros para os 
mares do Sul, uma vez que estes acreditavam que a sua pele se tornaria negra sob 
a acgao dos raios solares”. Essa ideia, ja elaborada, alias, por pensadores mugul- 
manos, como Ibn Khaldun (s.d., p.43), reflete o principio de uma concepgao 
mais naturalizada das diferengas. O mundo natural era, porem, pensado ainda 
como profundamente permeado pela vontade divina. 

E interessante conferir ainda o depoimento de dois viajantes europeus, dois 
seculos depois. Partindo do ponto de vista da sociedade inglesa do seculo XVIII 
- na qual as relagoes sociais tinham se tornado mais impessoais dentro de um 
Estado cada vez mais laico, e as concepgoes naturalizadas da ordem do mundo 
refletiam-se tambem em ideias mais essencializadas a respeito das diferengas hu- 
manas Trusler e Udal surpreenderam-se com o fato de que as denominagoes 
de cor usadas em Portugal estivessem ligadas a descrigao do status social. 


: 
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Diz o viajante Rhys Udal em 1759 (apud Tinhorao, 1988, p.401): "O facto 
de ter dommios nas duas Indias traz a Lisboa um tal numero de amorenados, 
negros e mulatos que, quando um portugues deseja ressaltar a sua condigao de 
nobre, diz que e Branco”. E o reverendo ingles JohnTruslerja escrevia em 1747: 

Outro facto chocante para o estrangeiro que anda pela cidade de Lisboa, e a quan- 
tidade de negros. [...] Nao ha navio chegado dessas partes do mundo [colonias ultra¬ 
marinas] que nao traga alguns desses negros. E ao virem a Portugal e-lhes permitido 
casar nao apenas entre eles, mas tambem com gente de outra cor. Esses cruzamentos 
(escreve Barretti) tornaram o pafs repleto dos mais diferentes exemplares de mos- 
trengos humanos. Um branco e um negro geram um mulatto [sic]. O mulato une-se 
entao a um negro ou a um branco, e com isso formam mais duas variantes chamadas 
mest^os. Estes mestizos de brancos, entao, unem-se a mestiqos de negros ou bran- 
cos, ou mulatos; e, assim, sao tantos os ramos em que se desdobram com tais cruza¬ 
mentos, que se torna dificil distingui-los com designates exactas, embora sejam 
facilmente identificaveis no geral pelos seus tons de pele. A raga portuguesa de ori- 
gem foi por tal forma degradada que ser um Blanco [sic], isto e, um branco de verda- 
de, tornou-se titulo honorifico: e, assim, quando um portugues diz que e Blanco, 
nao quer dizer que sua pele o seja, mas apenas que se trata de um nobre ou de pessoas 
de farmlia de certa importancia (apud Tinhorao, 1988, p. 195-196; grifo do autor). 117 


117 No final do seculo XVIII, o viajante Richard Twiss (1775, p.333) arrolou 16 termos que se 
usavam em Malaga (Espanha) para diferenciar cores de pele diferentes. A grande variedade 
de denominates e cores deve-se tambem a falta de uma conceituagao essencialista de grupos 
humanos (cf. tb. Forbes, 1993, p. 101-102): "In several houses in the fea-port towns in Spain, 
I observed paintings of the different coloured races of beings, which are produced by the Spaniards 
intermixing with the Indians in America, and under the paintings were inscribed the names of 
those races. I caused the inscriptions which are under sixteen pictures I saw in Malaga to be 
copied; they are as follows, though they may appear somewhat unintelligible, and it will be very 
difficult to prove the truth of what is therein advanced. The terminations in a are feminine, those 
in o masculine. 1. From a Spanish man and an Indian woman proceeds a Mestizo, or a Mestiza. 
2. From a Spaniard and a Mestiza, a Castiza. 3. From a Spaniard and a Castiza, a Espanola. 
4. From a Espanola and an Indio, a Mestindio. 5. From a Mestindio and a Castiza, a Coyota. 6. 
From an Indio and a Coyota, a Harnizo. 7. From a Spanish man and a Negro woman proceeds 
a Mulato. 8. From a Spaniard and a Mulata, a Morisco. 9. From a Morisco and a Spanish 
woman, an Alvino. 10. From an Alvino and a Spanish woman, the issue are perfect Negroes. 11. 
From a Negro and an Indian woman, a Lobo. 12. From an Indio and a Loba, a Sambaigo. 13. 
From a Sambaigo and a Mulata, a Cambujo. 14. From a Cambujo and a Mulata, an Albaras- 
sado. 15. From an Albarassado and a Mulata, a Barzino. 16. From a Barzino and a Mulata, the 
issue is a Negro with smoth hair". Twiss nao podia esconder certo estranhamento diante da 
explicagao do surgimento da “decima” e da “decima sexta ra$a”, mesmo que sua concepijao 
de raga ainda nao fosse tao fortemente impregnada por ideias biologizadas como posterior - 
mente no seculo XIX: “This remarkable circumstance of the children of almost white parents, as 
specified in the tenth and sixteenth races being quite black, was confirmed to me by Don Antonio 
de Ulloa at Sevilla, but as I cannot pretend to demonstrate it, I leave it as I found it". 


2 

Ra^a se impoe 


Vimos que ate fins da Idade Media o criterio fundamental de inclusao e 
exclusao continuava sendo o pertencimento ou nao a religiao crista. O pen 
samento dominante na epoca, fortemente marcado pelos dogmas religiosos 
da cristandade, tendia a reduzir a realidade a uma dicotomia entre bem e mal. 
Esse ideario recusava-se a conferir as diferengas detectadas nos outros uma 
“realidade propria”. Dentro da communitas humanitatis nao “cabiam” mdi- 
vi'duos ou grupos humanos com qualidades e caracteristicas essencialmente 
diferentes. Esse universalismo cristao garantia tambem a todos os seres hu¬ 
manos - nao importava quao diferentes pudessem parecer - a possibilidade 
de receber a “verdadeira fe \ 

Analisando a celebre controversy de Valladolid (1550), entre o filosofo 
Gines de Sepulveda e o dominicano Bartolome de Las Casas, Todorov (1991, 
p.154, 161) demonstra que os dois discursos teoricos da epoca (tanto aquele 
que defendia a igualdade quanto o que pregava a desigualdade) projetaram 
no "outro” uma imagem invertida das visoes dogmaticas sobre a propria so- 
ciedade. Tanto nas defesas quanto nas acusagoes dos indios americanos pre- 
dominavam as negagoes - ou “gentes sem fe, sem lei, sem rei , ou sujeitos 

sem defeitos”. . 

Um dos pilares da concepgao de mundo no periodo medieval cristao ba- 

seava-se no dogma segundo o qual a humanidade descendia de um umco par, 
Adao e Eva. A partir dessa visao, todos os seres humanos, mesmo os habi- 
tantes de terras longinquas, podiam ser considerados cristaos em potencial. 
Verifica-se, por exemplo, que muitas das descrigoes e imagens de afncanos 
(sobretudo de nobres, representantes de seus povos) produzidas ao longo do 
medievo nao carregam nenhuma conotagao depreciativa. Entre os casos mais 
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conhecidos destacam-se o da rainha de Saba , 1 reconhecida como autorida- 
de maxima de urn grande reino cristianizado (altar de Verdun, Klosterneu- 

burg, 1181), e o de Santo Mauricio, eternizado numa estatua na catedral de 
Magdeburg (1240). 

O conflito com mu^ulmanos fez com que os cristaos procurassem potenta- 
dos nao-europeus, porem, cristianizados que pudessem ser incluldos nos pia¬ 
nos estrategicos de guerra contra o arquiinimigo. Foi assim que se divulgou, no 
seculo XII, a figura lendaria do Preste Joao (em 1144 o bispo slrio Hugo de Ja- 
bala e, em 1145, o bispo alemao Oto de Freising fizeram referenda a urn pode- 
roso sacerdote rei chamado Joao). Primeiramente, esperava-se que sua ajuda pro - 
viesse de terras asiaticas. No seculo XV, os navegadores portugueses procuravam 
o suposto rei cristao em terras africanas, com o objetivo de pactuar uma alianga 

contra o perigo lslamico que continuava a ameagar a cristandade na Europa 
(Martin, 1993, p.89-91). 2 

1 Isidore de Sevilha (c.560-c.636) ja recorria a figura da rainha de Saba, usando-a como “sim- 
bolo propagandistico” para promover a catequese de todos os povos "pagaos” do mundo. 

om o decorrer do tempo (com os primeiros contatos com regioes no norte da Africa), a rai¬ 
nha de Saba foi relacionada a urn espa?o geografico definido (regiao do Nilo). O surgimento 
das madonas negras”, que, segundo P. Martin (1993, p.30), remete-se provavelmente a uma 
especie de fusao entre a Mae Maria e a Deusa egipcia Isis, tern de ser entendido no contexto 
dos interesses politicos europeus e das "guerras religiosas’’. As Nossas Senhoras Negras “lu- 
tavam simbohcamente nos limites de urn mundo cristao em expansao. Diz uma lenda que 
ar os o Grande, apelou a Padroeira Negra quando guerreava contra os sarracenos nos Pire- 
neus. Martin (1993, p.30-35, 386) relata que e documentado historicamente que Pedro II de 
Aragao mandou desenhar uma Madona Negra no estandarte quando partiu para a guerra 
contra os mu ? ulmanos. Nos projetos missionaries, especialmente nas colonias de Ultramar as 
Nossas Senhoras Negras ganhariam urn papel importante (confira as padroeiras nas “irman- 
dades negras no Brasil). Outros santos negros que conquistariam urn grande numero de de¬ 
votes, sobretudo no Brasil, senam Santo Elesbao, imperador da Etiopia, sua filha Santa Ifige- 
ma, Santo Antonio de Catergiro (ou Catigiro), Sao Gongalo Garcia e Sao Benedito 
2 Uma carta, supostamente enviada pelo Preste Joao ao imperador bizantino Manuel I Comne- 
no, come ? ou a circular na Europa em 1156, alimentando a cren?a na existencia de urn maravi- 
hoso imperio cristao perdido em terras longlnquas. A questao ganhou tal importancia polfti- 
ca que, em 1177, o propno papa Alexandre III entregou ao seu medico uma ordem escrita 
com a missao de encontrar o tao procurado Preste Joao (cf. Wood, 1995, p.34 35) Em 1540 
Sebastiao Munster publics um mapa que traz a “locaIiza ? ao” do “reino” de'Preste Joao na 
Africa Oriental, o que comprova que ainda no seculo XVI a Europa crista estava empenhada 
em achar um ahado cristao contra os mu ? ulmanos em terras africanas. Um pouco antes, em 
20 uma embaixada Iiderada por D. Rodrigo de Lima e pelo padre Francisco Alvares foi 
mandada para a Abissima a procura do suposto rei negro. O relate de viagem revela a decep- 
9 ao dos emissaries. Nenhuma cidade foi encontrada, apenas algumas pequenas aldeias; e o 
c e e local e desento como despota que vivia numa tenda, incapaz de prestar ajuda na luta 
contra os mouros (Del Priore, 2004, p.64-66). 
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Segundo Martin (1993, p.21), ate o inxcio das Cruzadas a cor preta aparece 
em representagoes iconograficas europeias quase que exclusivamente com co- 
notagao teologico-abstrata, ou seja, como simbolo do mal e do condenavel Esse 
mesmo autor (ib„ p.284, 373) descreve ainda uma pratica medieval que usava 
fuligem para castigar, isto e, “denegrir” um criminoso. A atribuigao do adjeti- 
vo swarz (preto/negro) aos hungaros pagaos na versao alema ( Mittelhochdeutsch ) 
da Cangdo de Rolando e o xingamento “preto como um sueco”, que remonta aos 
conflitos belicos com os povos “pagaos” nordicos durante a Guerra dos Trinta 
Anos, demonstram que a designa^ao dessa cor escura referia-se, em primeiro 
lugar, a um conteudo especificamente moral e religioso, e nao a uma cor de pele 
“objetivamente” escura. 

No primeiro capltulo tentei demonstrar que, a partir da reinterpretagao de 
um trecho do Velho Testamento, foi sendo lentamente construfda, ao longo da 
Idade Media (com a participagao de mugulmanos, judeus e cristaos), uma liga- 
gao entre imoralidade, culpa, escravidao e cor negra. A “lenda de Noe” servira 
durante seculos como o argumento ideologico mais importante para justificar 
nao apenas a guerra contra, mas tambem a escravizagao de “povos potencialmen- 
te cristaos , garantindo um tratamento diferenciado aqueles que supostamente 
se encontravam em processo de integragao na grande comunidade crista. 

Alem disso, o negro assumiria ainda outra fungao para a realeza europeia. 
No seculo XV, ja era moda entre os nobres manter servidores e pajens africa- 
nos como simbolo de status e poder. A partir do seculo XVII, o “ideal de bran- 
cura fez com que as damas da corte nao apenas evitassem o sol, mas tambem 
usassem varios metodos (pomadas, purgativos, sangramento etc.) para deixar 
a pele mais clara. O servidor africano ganhava, nesse cenario, uma “fungao de- 
corativa”. Esses modismos constituiam tambem, ate certo ponto, uma reagao 

ao etos do trabalho”, com o qual a burguesia comegava a desafiar o poder da 
nobreza. 

Neste cenario em que a nobreza buscava delimitar-se de todos aqueles que 
tinham as maos asperas e a pele queimada pelo sol, o servidor de cor de pele 
escura tornava-se, de certo modo, um “objeto de contraste” que devia enfati- 
zar a brancurados nobres. 3 No entanto, em pouco tempo, os grandecomercian- 

3 No imeio do seculo XVIII, um embaixador de Frederico Guilherme I, encarregado de man- 
dar 150 africanos da costa de Arguim ao rei da Prussia, via-se impossibilitado de realizar o 
esejo da realeza, pois os habitantes dessa regiao eram “quase tao brancos quanto a nagao 
a ema (apud P. Martin, 1993, p.112; trad, do autor). Alguns dos "negros da corte" recebiam 
uma educafao particular e conviviam em cfrculos aristocraticos e intelectuais. Ibrahim Han¬ 
nibal, o bisavo de Puchkin, foi mandado pelo czar Pedro, o Grande, para Paris a fim de estu- 
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tes, que imitavam o estilo de vida dos nobres, recorreriam tambem a essa “figu- 
ra simbolica”. Dessa forma, o signus aethiops comeqou a ser utilizado para repre- 
sentar corpora^oes importantes e entrou nos brasoes de cidades importantes (de 
Colonia, por exemplo) (Martin, 1993, p.43-55). 

Aos poucos, o Ocidente comeqava a reproduzir tambem as teses de pensa- 
dores muqulmanos que, ja a partir do seculo X (Ikhwan as-Safa e Ibn Khaldun, 
por exemplo; cf. Cap. 1), ligavam a questao da cor nao mais apenas a moralida- 
de, mas cada vez mais a certas condigoes geograficas e climaticas. Em Os lusia- 
das (1572), por exemplo, Camoes (1980, p.316, 323, 381, 382) usa a palavra 
“negro” igualmente para referir-se tanto aos varios povos que viviam perto do 
Equador quanto aos africanos e indianos. Em oposiqao a esses povos infieis que 
habitavam terras inospitas, o grande poeta destaca e valoriza a “civiliza^ao cris¬ 
ta europeia”, atribuindo a ela uma coloragao clara. 

Mas havia tambem relatos que se referiam a tonalidades diferentes de cor 
entre seres humanos que habitavam a mesma latitude geografica, fato que gera- 
ria novas duvidas. Novas hipoteses foram levantadas e surgiram assim as pri- 
meiras formulaqoes - tfmidas — acerca da existencia de uma especie pre-adamita 
(ideia que posteriormente viria a ser chamada de “tese poligenista”). O cro- 
nista Duarte Pacheco Pereira (1460-1533) (1988, p.161) avalia: 

Muitos Antigos disseram que, se algua terra estevesse ouriente e oucidente com 
outra terra, que ambas teriam o grau do Sol igualmente e tudo seria de ua calida- 
de. E quanto a igualeza do Sol e verdade; mas como quer que a majestade da grande 
natureza usa de grande variedade, em sua ordem, no criar e gerar das cousas, acha- 
mos, por experiencia, que os homens deste promontorio de Lopo Gonsalves e toda 
a outra terra de Guine sao assaz negros, e as outras gentes que jazem alem do mar 
oceano ao oucidente (que tern o grau do Sol por igual, como os Negros da dita 
Guine) sao pardos quasi brancos; e estas sao as gentes que habitam na terra do 
Brasil. 

Partindo da convicqao de “que o Sol nao faz mais empressao a uns que a 
outros”, Pereira atreve-se a duvidar “se todos sao da geragao de Adao”. 

A grande maioria dos pensadores, porem, buscava reexaminar e adaptar, ou 
seja, sofisticar as teses geografico-climaticas para explicar o fenomeno nao espe- 
rado: especulava-se a respeito da forqa de ventos frios, que seriam responsaveis 
pela existencia de pessoas de cor de pele relativamente clara nas “zonas torridas”. 


dar matematica. Na Viena do seculo XVIII, havia outro “negro da corte” ilustre, Angelo Soli- 
man, membro da mesma loja magonica freqiientada por Haydn e Mozart. 
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Como outras influencias possfveis eram citadas ainda outras caracterfsticas 
especfficas ligadas ao reino da natureza, tais como umidade e alimentagao. 4 

O primeiro mecanismo formalizado de exclusao que inclufa na argumenta- 
£ao religioso-moral criterios genealogicos foi introduzido juntamente com as 
“leis de pureza de sangue”. 5 O famoso Estatuto de Toledo (1449), base das “leis 
de pureza de sangue”, determinava que todos aqueles que tivessem um unico an¬ 
cestral judeu ou mouro ate a terceira geragao na sua genealogia fossem excluf- 
dos de qualquer cargo publico (Geiss, 1988, p. 118). Essas medidas polfticas, que 
para Poliakov (1981, IV, p.82) representam um marco na historia das ideias oci- 
dentais a respeito da discriminagao dos nao cristaos, tern de ser entendidas no 
contexto das transformagoes sociais que ocorriam naquela epoca: estava em curso 
uma crescente militarizagao do cristianismo (Reconquista), acompanhada pela 
articulaqao dos primeiros sinais de formac^ao de uma burguesia que comeqava a 
expressar sua revolta contra a predominance de judeus em funqoes polfticas e 
economicas importantes. De qualquer forma, o caminho a percorrer ate a ela- 
boraq:ao das assim chamadas “teorias raciais” seria ainda muito longo - e de for¬ 
ma alguma linear. 

A transformagao da raga 
em categoria cientffica 

A palavra “raqa” surgiria como uma nova referenda conceitual possfvel para 
pensar diferenqas humanas. As alteragoes semanticas ocorridas no vocabulo ao 
longo dos seculos, contudo, sao expressao de disputas intelectuais e ideologicas 


4 O cronista oficial da corte espanhola, P. Martyr, demonstrou-se surpreso (1516) com o fato 
de Colombo nao ter encontrado pessoas de cor de pele negra em terras do Novo Mundo, loca- 
lizadas nas mesmas latitudes que as terras africanas ja conhecidas: “In all that navigation, he 
[Columbus] never wente oute of the paralelles of Ethiopef...] [Yet] the Ethiopians are all blacke, 
havinge theyr heare curld more lyke wulle then heare. But these people [in America] [...] are 
whyte, with longe heare, and of yellowe colour J (trad, de R. Eden, 1555; apud Jordan, 1968, 
p.14). O viajante Richard Hakluyt (1554) contava igualmente com a presenga de pessoas de 
pele mais escura nessas latitudes. Tanto Hakluyt como Martyr explicam esse fenomeno ines- 
perado pela existencia, nas Americas, de um clima mais temperado que o da Africa. 

5 Essas leis serviriam aos inquisidores como referenda basica para diferenciar entre “cristaos 
velhos” e “cristaos novos" (na Espanha a partir de 1478, em Portugal a partir de 1536) e po- 
dem ser interpretadas como sinal de uma secularizagao incipiente da nogao de “pureza”: ga- 
nhava forga de “lei” o fato de que o batismo nao era mais suficiente para apagar a “mancha da 
influencia” das duas outras grandes religioes concorrentes e, portanto, garantir o status de 
igual (sobre este assunto, cf. Hering Torres, 2003). 
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pela interpretagao mais adequada da realidade e acompanhavam as grandes 
transformagoes economicas, politicas e sociais do mundo ocidental. Dessa for¬ 
ma, a tentativa deste livro de “reconstruir” as linhas fundamentais que marcam 
a historia da categoria raga pode - e deve - servir tambem como alerta, dado que 
pretende demonstrar que e preciso muita cautela quando nos referimos a “con- 
ceituagoes raciais” do passado ou ainda a concepgoes de autores especfficos. 

Gontrariamenteasopinioes correntes, comodeMemmi(1992, p.152), segun- 
do as quais o conceito de raga provem do substantivo latino ratio (ordem, razao, 
modo, especie), Geiss (1988, p. 16) afirma que ele se origina da derivagao de uma 
palavra arabe: ras [<_>J j\ que significa “cabega, chefe do cla” e tinha na cultura 
dos beduinos suma importancia para a justificagao genealogica da filiagao a um 
grupo clanico. Ra‘s nao apenas indicava a ascendencia de um individuo, mas 
tambem determinava seus papeis sociais. 6 Ainda segundo Geiss, o termo arabe 
foi assimilado na Peninsula Iberica na epoca da Reconquista (nao antes do secu- 
lo XIII). Num primeiro momento, nobres portugueses e espanhois recorriam ao 
termo ra 9 a (raza) para - de forma semelhante ao uso arabe-bedufno - destacar 
sua origem, sua descendencia. Os primordios da historia da nogao de ra 9 a, por- 
tanto, nada tern a ver com uma diferenciagao de grupos humanos segundo cores 
de peles diferentes ou outros criterios fenotipicos. Constelagoes politicas e eco¬ 
nomicas especificas levariam, com o decorrer do tempo, a uma convergencia do 
criterio cor (com conotagoes ainda fortemente morais e religiosas) com a catego¬ 
ria ra 9 a. 

Quando os nobres falavam de “sua raga” (ou ainda de seu “sangue puro”), nao 
se referiam a nobreza como um todo, mas tinham como objetivo valorizar a inte- 
gridade e perseveran 9 a de sua linhagem, mais especificamente de sua “patrilinha- 
gem”. “Ser de boa raga”, escreve Venturino (2003, p.30; trad, do autor), “signifi- 
ca[va] pertencer a uma boa familia, mas nao a um grupo etnico ou racial no 
sentido moderno do termo. [Era] o conjunto das boas ra 9 as que [fazia] a nobre¬ 
za”. O mesmo autor enfatiza ainda que o ideario do “sangue puro” expressava 
em primeiro lugar, alem das qualidades do “homem virtuoso”, uma metafora 


6 Alem de tres derivagoes etimologicas do latim (das palavras radix , generatio e ratio), Sommer 
(apud Brunner, Conze, Koselleck, 1984, p.137) registrou ainda outras propostas lingufsticas 
que ligam a palavra raga a origens germanicas ( reiza ) e eslavas (raz). A derivagao da palavra 
arabe ra‘s foi defendida, entre outros, por Gottfried Baist (em 1891) e Eugen Oberhummer 
(em 1928). Uma referenda a origem semitica ja consta no Diccionario da lingua portuguesa de 
Antonio de Moraes Silva, de 1789 (cf. tb. o nome original do imperador Haile Selassie da 
Etiopia, “Ras Tafari Makonnen", que se transformaria em simbolo de um movimento jamai- 
cano que reivindica, entre outras coisas, a volta dos "ex-escravos” para a Africa). 
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corporal de filiagao e nao, como posteriormente no seculo XIX, uma valorizagao 
de caracterfsticas biologicas. 

Hannaford menciona varios exemplos historicos para mostrar que, ate o se¬ 
culo XVI, o conceito de ra 9 a - alem de designar linhas matematicas e astrologi- 
cas e de enfatizar caracterfsticas positivas de animais domesticos (como na ex- 
pressao “cavalo de ra 9 a”) - era usado exclusivamente para destacar a “linhagem 
pura” de familias nobres da realeza e dos bispos. 7 Assim, John Foxe (1516-1587), 
por exemplo, na sua obra Acts and monuments (1570), enfatizava a importancia 
da “order and race of the Saxon Kings’'* que governam junto com os britanicos 
este reino ( apud Hannaford, 1996, p. 155). Do conjunto “da ra 9 a dos reis”, Foxe 
excluia, porem, dois potentados - Ofricus Deirorum. e Eaufridus Bernicia -, pois, 
segundo o autor, estes teriam se rebelado contra a fe crista. 

Raphael Holinshed, a epoca historiador de Cambridge, criou uma versao 
curiosa sobre o imcio da povoaqao da Ilhas Britanicas, na qual recorre a cons- 
truqoes de descendencias bfblicas, projetando-as em supostos grupos invasores 
historicos. No seu livro Chronicles of England, Scotland , and Ireland , called 
Holinshed's (1587), o autor descreve como os primeiros habitantes, descenden- 
tes da linha de Iafet, sao submetidos por Albion, que liderava uma “ra 9 a de gi- 
gantes”. Esta derivava de Henoch, filho de Cairn, e divulgava praticas de feiti- 
garia, bruxaria e sodomia. 

Dessa forma, argumenta Holinshed: “esta terra [...] mudou da linha de Ie- 
fet para a linha da amaldigoada raga de Ham” (Hannaford, 1996, p. 164; trad, 
do autor). Uma nova invasao, sob a lideranga de Brutus, porem, conseguiu des- 
truir a linha de Ham e levou a genealogia de volta na diregao de Sem e Adao. Em 
outro lugar de sua obra, no entanto, Holinshed retoma a concepgao de raga mais 
comum na epoca. Liga-a explicitamente aos “ gentlemen ’ (em que incluia os no¬ 
bres e soldados de alto valor - esquires ) e opoe-se, ao mesmo tempo, a tentativa 
de cientistas, ffsicos e capitaes - os “emergentes” da epoca - de incluir-se na ca¬ 
tegoria gentlemen, lamentando que o “velho cheiro da raga antiga esta sendo cada 
vez mais negligenciado” (Hannaford, p.173; trad, do autor). 

Na obra De la sagesse (1601), de Pierre Charron (1541-1603), o conceito de 
raga ja nao se limita apenas a realeza e aos bispos, mas inclui tambem soldados 
corajosos, leigos e “profissionais legais”. O ponto importante para esse autor e 
que a “boa descendencia” nao e mais suficiente para que alguem possa ser con- 
siderado “de raga”. Alem do argumento genealogico, Charron (apud Hanna- 


7 De forma semelhante a Hannaford, Boulle (1987, p.2) descreve como na Franga a nobreza 
substituiu gradativamente o conceito de " maison , generation, famille” por “race” para se dis- 
tanciar - com argumentos genealogicos - da burguesia em ascensao. 
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ford, 1996, p.175; trad, do autor) destaca o elemento “virtude”, pensada agora 
como qualidade que visa a assegurar o bem-estar publico: 

[...] sao estes chamados, em nossa lingua, de gentlemen , isto e, de raga, casa, famllia, 
que carregam o mesmo nome e executam a mesma profissao durante muito tempo. 
Pois e verdadeira e inteiramente nobre quem se dedica a uma profissao de virtude 
publica, servindo seu prmcipe e seu pals e tendo descendencia de pais e ancestrais 
que tenham feito o mesmo”. 

A categoria “raga”, dessa maneira, “abre-se” aos poucos e passa a ser aplica- 
da tambem a grupos humanos maiores, e nao mais exclusivamente a elite poll- 
tica e religiosa. Raga comega a referir-se a seres humanos que ja nao reivindicam 
estar ligados por relagoes de ordem genealogica. A ampliagao e divulgagao do 
conceito, acompanhavam o lento processo de enfraquecimento do poder das 
casas reais europeias e a simultanea ascensao das burguesias locais. 8 Mesmo as- 
sim, a ideia de raga como caracterizagao de uma descendencia nobre sobrevive- 
ria ainda durante muito tempo. Banton (1979, p.32) mostra que no romance 
Ivanhoe , de 1820, sir Walter Scott recorreu 57 vezes a palavra raga. Usou-a para 
referir-se aos normandos e saxoes, para chamar os judeus de “ragamaldita”, mas 
tambem para enaltecer a “raga do imortal Alfredo'’ e a “raga de Hengist”. 

Durante muito tempo, argumentos geografico-climaticos conviviam e mis- 
turavam-se com explicagoes religioso-morais. Havia ainda autores como Geor¬ 
ge Best, que, num trabalho de 1578, desqualificou o fator clima como causa de- 
terminante para o surgimento das diferentes cores de pele, para opor-lhe uma 
explicagao diretamente derivada da Biblia : via a origem da cor numa “infecgao 


8 O termo raga podia ser usado ainda num sentido mais figurativo, para frisar qualidades mo- 
rais positivas ou negativas de certas pessoas ou grupos humanos - aproximava-se, assim, de 
uma expressao de elogio ou xingamento (1611: Francis Beaumont/John Fletcher: “la race des 
justes”, “race maudite 1594: Richard Hooker: “race of Christ”, “race of Satan”), Na frase 
“La race mortelle, pour dire, le genre humain”, documentada no Dictionnaire de VAcademie 
Frangaise (1694), a palavra raga refere-se simbolicamente a toda a humanidade. 

No primeiro dicionario da lingua espanhola, Tesoro de la lengua castellana o espahola, de Co- 
barruvias (1611), a palavra “raza” apresenta tres significados: (a) “uma casta ou qualidade de 
cavalos autenticos”, marcados a ferro com o objetivo de serem reconhecidos; (b) uma designa- 
gao da fiagao de um tecido; (c) uma referencia a ascendencia nao-crista (moura ou judia) de 
uma pessoa. Smedley (1993, p.38) lembra ainda que, durante o perfodo da Inquisigao na Es- 
panha, a palavra raza era, de vez em quando, associada a familias suspeitas de atos hereticos. 
No entanto, segundo Sommer, nao ha registro em enciclopedias do uso do conceito raga como 
categoria cientifica definidora de grupos humanos especificos antes do final do seculo XVIII: 
“[...] findet sich his zum Ende des 18. Jahrhunderts in keinern der Lexika ein Hinweis auf die 
Verwendung von Rasse J im volkerkundlichen Bedeutungsbereich ”, apud Brunner, Gonze, Ko- 
selleck (1984, p,141). 


natural” causada pela maldigao de Ham (Hannaford, 1996, p.166). Aos poucos, 
porem, fortaleceu-se cada vez mais um pensamento que poria em segundo piano 
as mengoes a Biblia, usando a Sagrada Escritura apenas como referencia ultima. 

Com a consolidagao de uma burguesia mercantil a partir do seculo XVII, na 
Europa, comegaram a se desenvolver e a se impor criterios de inclusao e exclu- 
sao que nao se baseavam mais em fundamentos exclusivamente religiosos e 
morais. Essa tendencia estava intimamente ligada a emergencia da ideia de Es- 
tado moderno (mais tarde Estado nacional), que surge com especificidades nao 
mais pensadas de forma puramente metafisica, mas como expressao de uma 
vontade coletiva (representada seja na figura do soberano, seja na do povo). 
Paralelamente a secularizagao da fe e da concepgao de Deus, se estabelece a ideia 
do homem como parte integrante do mundo da natureza. Era o inlcio da busca 
de criterios ffsico-naturais para determinar as caracterlsticas de um indivlduo, 
de um povo, de uma nagao. 

Os valores burgueses que enfatizavam de maneira crescente a utilidade prag- 
matica das coisas e das ideias contribuiriam para a lenta mudanga na concepgao 
de mundo. Desde o seculo XVII, filosofos como Spinoza, Locke e Leibniz preo- 
cupavam-se em descobrir um princlpio natural responsavel pela ordenagao do 
mundo. Na lex continui, Leibniz conciliava a ideia aristotelica da cadeia contlnua 
das formas” com as “verdades bfblicas” a respeito da criagao do mundo. A fusao 
do pensamento aristotelico “proto-evolucionista” (que concebe a Natureza como 
uma continuidade sem hiatos, em que cada elemento tern algo em comum com os 
membros vizinhos da cadeia) com o princlpio da constancia das especies (ato 
criador de Deus) nao feria ainda os dogmas cristaos, uma vez que a concepgao de 
um universo baseado num piano racional era defendida como expressao da sabe- 
doria de Deus. De outro lado, a “lei da continuidade” constituiu, sem duvida, 
mais um passo na diregao da secularizagao do pensamento ocidental. 

O medico Frangois Bernier (1625-1688) e frequentemente citado como o 
pensador que, pela primeira vez, ousou dividir os seres humanos em quatro ou 
cinco especies ou ragas de homens” (apud Poliakov, 1981, p.72). E que, segun¬ 
do ele, as diferengas entre elas seriam tao notaveis (facilmente detectaveis para 
qualquer viajante experiente) que permitiriam uma nova divisao do mundo di- 


9 A lex continui incentivava tambem especulagoes a respeito dos missing links. Ja no seculo XVI, 
o viajante ingles Battel afirmava ter encontrado seres meio homens, meio macacos no Congo. 
O filosofo frances Jean Bodin argumentava que o fato de haver contatos sexuais promiscuos 
entre seres humanos e animais na Africa explicava o numero grande de monstros naquela 
regiao. A preferencia sexual de machos babulnos por mulheres (seres humanos femimnos) foi 
comentada tambem na obra Cosmographia (1628), de Sebastian Munster, que fez grande su- 
cesso em toda a Europa (46 edigoes) (Martin, 1993, p.205-208). 
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ferente da usual segundo regioes geograficas. No artigo “Nouvelle division de la 
terre, par les differentes especes ou races d'hommes”, publicado anonimamente no 
Journal des Sfavans, em 1684, em Paris, o autor amplia o uso feito ate entao do 
conceito de raga: passa a aplica-lo a grandes grupos humanos, atribuindo-lhes 
algumas poucas caracteristicas que hoje qualificarfamos de “fenotipicas”. De- 
pois de descrever um grupo europeu (no qual o autor inclui tambem habitantes 
de partes da Asia e do norte da Africa), um grupo asiatico e a raga dos lapoes 
(alias, o unico grupo que o autor julga moralmente: “animais vis"), Bernier ca- 
racteriza os africanos como homens de labios grossos, nariz achatado e cabelo 
do tipo “caes de estimagao”. Esclarece ainda que a cor dos egipcios e dos hindus 
teria uma origem acidental , ao passo que a questao da cor dos habitantes da 
Africa (regiao subsaariana) e explicada com argumentos de outra natureza ("A 
cor negra que lhes e essencial e cuja causa nao e o ardor do sol, como se pensa”). E 
conclui o autor que e preciso buscar a causa da cor de pele desses seres "na tessi¬ 
tura particular de seus corpos, ou nos germes, ou no sangue” 10 (apud Jacquard, 
1983, p.66; trad, do autor). 

Mas e somente com o biologo sueco Carl Lineu (Linnaeus, 1707-1778) que 
tera inlcio a era da classificagao propriamente dita. Na sua obra Systema Natu¬ 
rae (primeira edigao: 1735), que se transformaria na referenda classica de tra- 
balhos de sistematizagao em biologia, o ser humano e explicitamente colocado 
ao lado do macaco. Como a preocupagao do cientista se concentrasse na analise 
do mundo dos minerals, plantas e animais, a reflexao sobre as diferengas huma- 
nas limita-se a poucas palavras, ocupando pouco espago do livro. 

Lineu subdivide o grupo homo em quatro categorias, juntando-lhe ainda dois 
grupos misteriosos (pouco definidos pelo autor), denominados ferns e monstro- 
sus. (1) Europaeus albusi engenhoso, inventivo; branco, sanguineo. E governa- 
do por leis. (2) Americanus rufus : contente com sua sorte, amante da liberdade; 
moreno, irasclvel. E governado pelos costumes. (3) Asiaticus luridus : orgulho- 
so, avaro; amarelado, melancolico. E governado pela opiniao. (4) Afer niger: as- 
tuto, preguigoso, negligente, negro, fleumatico. E governado pela vontade ar- 
bitraria de seus senhores (Poliakov, 1987, p.183); o quinto grupo, chamado de 
ferns (homo ferns), e caracterizado apenas como quadrupede, mudo e cabeludo; 
e o sexto ( monstrosus) refere-se a supostos homens gigantes e anoes. 11 


10 Segundo Poliakov (1987, p. 165), Leibniz via nas conclusoes de Bernier o “perigo poligenista” 
e, por isso, fez questao de comentar esse artigo: "Tout cela n 'est pas une raison pour penser que 
tous les hommes qm habitent la terre n'appartiennent pas a la meme race, modifiee sous differents 
climats”. 

11 Hund (1993, p.1005) chama a atengao para o fato de que ate a 1 l a edigao de Systema Naturae 
as denominates de cores atribuidas aos grupos humanos apresentam certas variagoes. En- 
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Percebe-se nitidamente que na avaliagao deste cientista a cor de pele apare- 
ce como criterio fundamental de classificagao. O que me parece tambem inte- 
ressante e o fato de Lineu integrar e relacionar com dados hoje chamados de 
“culturais” caracteristicas “fisicas”, alem de emitir juizos morais. Como cristao 
devoto, nao podia opor-se ao dogma da monogenese. Diante das supostas par- 
ticularidades dos hotentotes, que o autor subsume no grupo monstrosus , nao dei- 
xa, porem, de expressar certa duvida quando questiona: “E diffcil convencer-se 
de que eles tivessem a mesma origem” (apud Poliakov, 1987, p.184; cf. tb. Eze, 
1997, p.13; trad, do autor). 

Ideias que foram mais tarde chamadas de “poligenistas” sao, ao contrario do 
que comumente se afirma, muito antigas. Em boa parte dos autores apareciam, 
porem, mais como incertezas e questionamentos do que como teses elaboradas. 
As primeiras especulagoes documentadas sobre mais de uma origem dos seres 
humanos surgiram muito antes da elaboragao de “concepgoes raciais” propria¬ 
mente ditas. O pensador arabe al-Mas’udi (sec. X), por exemplo, que divulga- 
va imagens bastante pejorativas a respeito dos “filhos de Ham” (v. cap. 1), pen- 
sava ter detectado a existencia de 29 “grupos de descendencia” (“nagoes”) antes 
do surgimento de Adao. 

Durante a Idade Media europeia, poucas vozes atreveram-se a articular ideias 
pre-adamitas semelhantes (entre as raras excegoes esta Giannino di Solcia). No 
seculo XVI, Giordano Bruno referiu-se a existencia de “outro Adao”. Paracel- 
so (1537) entendia que os habitantes da America (indios) fossem descendentes 
deste segundo Adao. E, em 1655, o cristao-novo Isaac de La Peyrere apresen- 
tou, pela primeira vez, uma argumentagao pre-adamita mais abrangente e ela- 
borada. A pressao da Igreja, porem, obrigou-o a se retratar (1657). No seu li¬ 
vro, o filosofo e diplomata afirmava, entre outras coisas, que o diluvio fora um 
fenomeno apenas local e que existiram povos mais antigos (por exemplo, os egfp- 
cios, os babilonios) que os hebreus. No seculo XVIII, finalmente, as reflexoes 


quanto em 1735 (primeira edigao) Lineu caracteriza os europeus como albescens (alvejante), 
em 1767 (1 l a edigao) a mesma categoria aparece como albus (branco); os americanos, que inicial- 
mente eram chamados de rubescens (rubescente), sao caracterizados, em edigoes tardias, como 
rufus (vermelho) e a cor dos asiaticos "transforma-se” em luridus (palido, amarelado). 

Demel (1992, p.627s) comenta que na epoca dos primeiros contatos com os Chineses, os euro¬ 
peus atribuiam aos asiaticos freqiientemente uma cor de pele muito clara, sinalizando inclusi¬ 
ve um certo respeito que os europeus tinham para com eles. A fixagao da cor "amarela” para a 
descrigao dos asiaticos deu-se, segundo este autor, no momento da expansao europeia quando 
surgiram os primeiros conflitos mais intensos. Para Demel, a cor amarela expressa uma atitu- 
de ja mais pejorativa, uma especie de compromisso entre cores mais claras e outras mais escu- 
ras que traduziria tambem um sentimento de ambivalencia que os europeus comegavam a 
sentir em relagao aos Chineses (cf. tb. Bockelmann, 1999, p.218, 219). 
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de grandes pensadores como Voltaire e Goethe, para os quais as diferengas en- 
tre os varios grupos humanos nao eram apenas de grau, mas de essencia, desa- 
fiariam novamente o dogma cristao da monogenese. 

Afirma-se com freqiiencia que o termo "mulato’' teria surgido como uma 
derivagao de “concepgoes poligenistas” que defendiam origens essencialmente 
diferentes para europeus e africanos. Vimos, porem, que a historia do conceito e 
mais longa e mais complexa. A analogia com “mulo” - produto hibrido infertil 
do cruzamento entre cavalo e jumenta-, que se sobreporia a significados seman- 
ticos mais antigos de mulato (v. cap. 1), nao deixaria de influenciar a imagem que 
se criava a respeito de seres humanos considerados “hfbridos”. 

Assim, em 1774, por exemplo, o medico ingles Edward Long defendeu no 
seu livro History of Jamaica - aparentemente contra os dados de sua propria 
observagao - a hipotese de que os mulatos seriam estereis como os mulos. E 
agradece a Deus por ter levantado “uma barreira insuperavel que nao e outra 
coisa senao a esterilidade com a qual sao marcados os produtos desta uniao” 
(apud Poliakov, 1987, p.203; trad, do autor). A maioria dos pensadores da epo- 
ca, porem, continuava fiel ao dogma cristao da origem comum de todos os se¬ 
res humanos e buscava as explicates em diferengas que pudessem ter suas 
causas no mundo natural - este ainda entendido como expressao de uma ordem 
divina. 

Pensamento iluminista e discurso racial 

Na obra Histoire naturelle generale et particuliere (44 volumes, o primeiro dos 
quais editado em 1749), de George Leclerc de Buffon (1707-1788)- que para 
Poliakov (1974, p.145) constituiu “a principal fonte de informagao da Europa 
culta sobre os homens e os animais ex6ticos ,, durante quase um seculo -, a “ca- 
deia contfnua das formas” ( scala nature) comega a assumir o desenho de um pia¬ 
no inclinado. Para esse pensador, ha uma diferenga fundamental entre os seres 
humanos e o mundo animal. Essa diferenga ele localiza na “razao” e na capaci- 
dade de subordinagao ("hierarquia”). Segundo Buffon, as duas habilidades, tao 
proprias do ser humano, possibilitaram ao homem atingir um lugar de destaque 
no mundo natural. Ele entende, portanto, a sociedade como um "meio de auto- 
domesticagao” do ser humano: "O homem e forte, grande, ele comanda o uni- 
verso somente porque sabe comandar a si proprio, sabe domesticar-se, subor¬ 
dinate e impor-se a leis” (apud Todorov, 1989, p.143, trad, do autor). 

Como a maioria dos pensadores da epoca, Buffon, nao duvidava da origem 
comum (unica) do ser humano. Ele menciona tres causas (clima, alimentagao, 


“costumes” [ moeurs ]) que seriam responsaveis pelo surgimento de variedades 12 
entre os seres humanos, sendo que em boa parte a segunda e a terceira depen¬ 
dent segundo Buffon, da primeira (o clima) (cf. tb. Duchet, 1971, p.250). Bu¬ 
ffon entende, portanto, todas as variagoes do suposto “modelo originario” como 
fruto de processos de “degeneragao” que, segundo ele, sao provocadas por in- 
fluencias basicamente externas. Essas ‘Variedades”, tambem chamadas de “ra- 
gas”, nao eram vistas como diferenciagoes substanciais, mas como variagoes 
humanas” potencialmente “transformaveis” e "reversiveis”. 13 

Menciono a seguir um longo trecho em que Buffon (1839, p.336) especifica 
bem essa ideia: 

Tudo isto contribui, portanto, para comprovar que o genero humano nao e com- 
posto por especies essencialmente diferentes entre si; que, ao contrario, havia origi- 
nalmente apenas uma unica especie de homens que, espalhando-se sobre toda a face 
da terra, sofreu diferentes mudangas causadas pela influencia do clima, pelas dife- 
rengas de alimentagao e na maneira de viver, pelas doengas epidemicas e tambem 
pela mistura variada com os inumeros individuos mais ou menos semelhantes; com- 
prova ainda que primeiramente estas alteragoes nao eram muito marcantes e produ- 
ziam apenas variagoes individuals; que estas se tornavam posteriormente variagoes 
da especie porque se tornavam mais gerais, mais notaveis e mais constantes pela agao 
continuada destas mesmas causas; que eles se perpetuavam e se perpetuam de gera- 
gao para geragao da mesma maneira como deformidades ou doengas sao passadas de 
pais e maes para os filhos; e que, enfim, como elas surgiram somente devido aos 
efeitos de causas exteriores e acidentais, de maneira que se confirmaram e se torna- 
ram constantes somente devido ao tempo e a agao continuada destas mesmas causas, 
e muito provavel que elas desaparegam tambem pouco a pouco com o decorrer do tempo 
ou se tornem diferentes daquilo que sao atualmente, tao logo fiquem sob influencia 
de outras circunstancias e outras combinagoes (todas tradugoes e grifo do autor). 


12 Buffon constata tres variedades como as mais marcantes: “a primeira e mais not aver’, acordo 
cabelo, a cor da pele e dos olhos; a segunda, a forma e o tamanho (ou seja, as proposes do 
corpo, tragos de fisionomia, conformagao, cabega, rosto. Como terceira variedade, Buffon 
cita aquilo que chama de “natural” (“le naturel") que inclui “inclinagoes, modos e supersti- 
goes” (Duchet, 1970, p.250). 

13 Dessa forma, constata-se que Buffon, como muitos outros pensadores da epoca, faz um uso 
pouco criterioso dos conceitos de espece, race e variete. Emprega-os quase como sinonimos 
quando se refere a grupos humanos (por exemplo: (( race noire", f< espece de Lapons", ‘race 
laponne" (Buffon, 1839, p.326, 336; cf. tb. Kohl, 1986, p.142, 276). As “variedades da especie 
humana ’ mais valorizadas por Buffon eram, como se podia esperar, os povos nordicos euro¬ 
peus. Abaixo deles seguiam os asiaticos, com seus “pequenos olhos de porco”, e depois vi- 
nham os africanos. Os mais depreciados, porem, eram os australianos, hotentotes e lapoes - 
fato que talvez possa ser explicado pela crenga, desde a Antigiiidade, na ideia de que os habi- 
tantes das margens seriam os mais “barbaros”. 
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No que diz respeito as cores de pele dos seres humanos, Buffon (ib., p.366), 
como outros cientistas 14 , afirma que o branco e “a cor mais constante na espe- 
cie humana”, Qualquer outra tonalidade de pele e tida, portanto, um “desvio” 
da cor originaria que Buffon explica mais uma vez, em primeiro lugar, como uma 
consequencia das condigoes climaticas. Admite ainda, em segundo lugar, in- 
fluencias alimentares locais, mas nao sem enfatizar que a alimentagao depende, 
primordialmente, do fator clima. “O clima pode ser visto, portanto como causa 
primeira e quase unica da cor dos homens”, conclui o cientista frances (1954, 
p.313; trad, do autor). 15 

Buffon (1839, p.318) define uma faixa geografica que vai dos 18° de latitu¬ 
de norte ate os 18° de latitude sul, na qual seria possivel achar “negros” neste 
globo. A existencia de montanhas ou de ventos frios, porem, amenizaria nao 
apenas o clima nessa “zona torrida”, mas ainda tornaria mais clara a cor de pele 
dos habitantes dessas regioes. Segundo o pensador (ib., p.348), ha apenas tres 
areas no mundo onde vive o que ele chama de “verdadeiros negros”: (1) o Sene¬ 
gal, a Guine e o litoral ocidental da Africa; (2) a Nubia e a Nigricia; (3) as terras 
dos Papuas ou Nova-Guine. 

Atribuindo a existencia e, inclusive, a reprodugao da cor negra ao calor ex- 
cessivo, Buffon (ib., p.347) exclui do grupo dos “verdadeiros negros” nao ape¬ 
nas os povos do sul da Africa ( hotentotes ), mas tambem os habitantes de todo o 
leste do continente africano ( cafres ). Argumenta que, vindo do oceano Indico, o 
vento refresca as terras baixas do litoral leste africano, o que deixaria mais cla- 
ras as populagoes locais. Ao atravessar o continente, esse mesmo vento absor- 
veria o calor da terra e esquentaria ainda mais o clima na parte ocidental da Afri¬ 
ca. Dai a existencia de “verdadeiros negros” nessa regiao. E interessante notar 
que Buffon recorre ao mesmo argumento ( “terres basses [...] continuellement ra- 
fraichies par le vent d r est”) para explicar por que a pele dos indigenas do Brasil, 
e tambem de outras partes do mundo (por exemplo, das ilhas do Pacifico), nao 
e negra, embora vivam na “zona torrida” (“et cest par cette raison que les peu- 
ples de la Guiane, les Brasiliens [...] ne sont pas noirs”. 16 

14 Essa ideia era compartilhada por outros pensadores da epoca. Maupertius, por exemplo, des- 
crevia igualmente a cor branca como a cor original dos seres humanos. Prova disso era, para 
ele, a ocorrencia relativamente frequente de “negros brancos” (= albinos), enquanto o feno- 
meno inverso nao lhe parecia comum. A partir dessa concepgao, o cientista entendia a cor de 
pele negra como uma “cor degenerada” (apud Le Cat, 1765, p. 110). 

15 As diferengas de cabelo sao caracterizadas apenas como “muito acidentais” e explicadas como 
diretamente dependentes do tipo de pele: “leur nature depend si fort de celle de la peau, quon ne 
doit les [cheveux] regarder que commefaisant unedifference tres-accidentelle” (Buffon, 1839, p.326). 

16 Buffon (1839, p.347) comenta ainda que os ventos provindos do leste e esquentados em terras 
brasileiras poderiam tambem aumentar o calor no ocidente do continente sul-americano. No 
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Para Buffon, a regiao entre as latitudes 40° e 50° fornece as condigoes cli¬ 
maticas mais propicias (temperaturas moderadas) para os homens se mostrarem 
em toda a sua beleza e para os paises se revelarem “civilizados” (“polices”): 

E sob este clima que se deve achar a verdadeira cor natural do homem; e la onde 
se deve achar o modelo ou a unidade para a qual e preciso remeter todas as outras 
nuangas de cor ou de beleza; [...] Os paises policiados situados nesta zona sao: a Ge¬ 
orgia, a Circassia, a Ucrania, a Turquia da Europa, a Hungria, a Alemanha meridio¬ 
nal, a Italia, a Sulga, a Franga e a parte setentrional da Espanha; todos estes povos sao 
tambem os mais bonitos e mais bem formados de toda a terra (ib., p.336). 

Ao mesmo tempo, Buffon (ib., p.335) constata que tanto o calor extremo 
quanto o frio em excesso - que, alias, segundo ele, causa tambem uma colora- 
gao mais escura da pele - constituem um empecilho para o surgimento de “pai¬ 
ses policiados” (cf. Kohl, 1986, p.148). Por outro lado, os habitantes dessas 
regioes inospitas ainda nao sao considerados por ele seres essencialmente di- 
ferentes. Segundo Buffon, ocorrem processos de adaptagao e transformagao 
(inclusive de cor de pele) quando um grupo migra para outra regiao. Mostra- 
se ciente de que tal mudanga nao ocorreria numa unica geragao. 17 Mas confirma 
ao mesmo tempo a existencia de exemplos empiricos (mulheres e homens negros) 
que se teriam tornado brancos. 


entanto, o fato de esses ventos se chocarem com a cadeia dos Andes explica que os habitantes 
do Peru nao sejam negros. 

17 Buffon reproduz algumas das hipoteses correntes da epoca, que ligavam a cor nao somente ao 
clima, mas tambem a substancias supostamente localizadas na epiderme, na bile e no sangue, 
e procura, dessa maneira, explicar a permanencia da cor mesmo quando um sujeito era trans- 
ferido para outro clima. 

O pensador e medico frances Le Cat (1765, p.86) era um daqueles cientistas que questionava 
o efeito do clima sobre a cor de pele. Negava tambem que os africanos tivessem uma bile e/ou 
linfa preta e localizava no “corpo retuculado ou mucoso" a “sede da cor de pele”. Na sua obra, 
Traite de la couleur de la peau humaine..., o pesquisador dedica um capltulo a reflexao sobre a 
°metamorphose du Megre en Blanc et du Blanc en Negre, soit de naissance, soit accidentelle- 
ment”. Mesmo que analisasse varios estudos de caso (por exemplo sobre “negros brancos , 
isto e, albinos) aplicando metodos das ciencias naturais da epoca, defende o fato de que um 
filho de uma mae negra nascer com cor de pele branca deve-se em grande parte a “imagination 
des meres” na hora da concepgao e gestagao: “Uimagination nagit pas seulement sur les couleurs 
de la peau, elle opere sur la figure, sur la conformation et du visage et de tous les membres; de Id 
ces mutilations, ces dupliticites, ces monstruosites de toutes especes " (Le Cat, 1765, p.22). Com 
o mesmo argumento, o jesulta Gumilla (1758, p.137) ja havia explicado o fenomeno da mu¬ 
danga de pele e recorreu a Santo Agostinho para fundamentar sua explicagao: Comme les 
images des corps, dit ce Pere [Saint Augustin], se transmettent a l esprit, elles peuvent de meme 
passer jusqu'au foetus et s’y imprimer”. 
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Por causa de sua crenga na “maior persistence da cor branca”, Buffon (1839, 
p.326; 335, 366) demonstra incerteza ao pensar se o processo inverso tambem 
e possfvel e quanto tempo duraria. Para ele, seriam necessarios minuciosos es- 
tudos empfricos para determinar o tempo exato para “branquear uma raga”. 18 
Mas admite que conta com um periodo de oito a 12 geragoes (“se Negros fos- 
sem transportados para uma provincia do norte, seus descendentes seriam, na 
sua oitava, decima ou decima segunda geragao, muito menos negros que seus 
ancestrais e talvez tao brancos quanto os povos originarios do clima frio onde 
viveriam”. 

No que diz respeito ao cruzamento de ragas, Buffon lamenta a nao existen- 
cia de experiences concretas para que se pudessem verificar as projegoes feitas 
por M. de Hauterive e por M. Pabbe Prevot. Ele reproduz o esquema apresen- 
tado por Prevot, que previa apenas “quatro geragoes mistas para fazer desapa- 
recer totalmente a cor dos negros”. Questiona, porem, cautelosamente sua base 
cientifica: “Nao quero contradizer estas assergoes de M.P.”, escreve Buffon, 
queria apenas que ele nos tivesse informado de onde ele tirou estas observa- 
goes...”. Eis o esquema citado por Buffon (ib., p.348): 

(1) de um negro e de uma mulher branca nasce um mulato meio negro e meio 
branco, com cabelo longo. (2) Do mulato e da mulher branca provem o “quartei¬ 
rao”, marrom, com cabelo longo. (3) Do quarteirao e de uma mulher branca descen- 
de o “oitavao”, menos marrom que o quarteirao. (4) Do oitavao e de uma mulher 
branca vem uma crianga perfeitamente branca. 

Segundo a mesma fonte, sao necessarias: 

Quatro filiagoes no sentido inverso para enegrecer os brancos: (1) De um bran¬ 
co e de uma negra descende o mulato com cabelo longo. (2) Do mulato e da negra 
vem o quarteirao que tern tres quartos de negro e um quarto de branco. (3) Do quar¬ 
teirao e de uma negra provem o oitavao que tern sete oitavos de negro e um oitavo 
de branco. (4) Deste oitavao e da negra vem, enfim, o verdadeiro negro com cabelo 
enrolado. 


18 Para esclarecer quantas geragoes demoraria ate ocorrer uma mudanga de cor (“para lavar a 
pele de um negro”), haveria, segundo Buffon, apenas um metodo: pourfaire Vexperience 

du changement de couleur dans Vespece humaine, il faudrait transporter quelques individus de 
cette race noire du Senegal au Danemark [...]. IIfaudrait cloitrer ces Negres avec leurs femelles et 
conserver scrupuleusement leur race sans leur permettre de la croiser: ce moyen est le seul qu’on 
puisse employer pour savoir combien il faudrait de temps pour reintegrer a cet egard la nature de 
l homme; et par la meme raison, combien il en a fallu pour la changer du blanc au noir” (cf. 
citagoes de Blanckaert (2003, p.138) e tb. de Poliakov (1987, p. 191). 


Tais “tabelas” que prognosticavam o branqueamento (ou, em sentido con- 
trario, o “empretecimento”) via casamentos (adequados) num periodo de qua¬ 
tro geragoes eram muito divulgadas na segunda metade do seculo XVIII. Outras 
listas praticamente identicas, que indicam igualmente transformagoes de ordem 
quase matematica, encontram-se, por exemplo, na obra Recherches philosophi- 
ques sur les Americains (1774), do filosofo holandes Corneille de Pauw (1739- 
1799), 19 e no livro Histoire naturelle, civile et geographique de Vorenoque et des 
principales Rivieres qui s’y jettent (1745), do jesuita Joseph Gumilla. 20 


19 De acordo com o seguinte esquema de De Pauw (1774): 

1. D’un Negre et d’une femme blanche nait le mulatre a demi-noir, a demi-blanc a longs cheveux. 

2. Du Mulatre et de la femme blanche provient le quarteron basane a cheveux longs. 

3. Du quarteron et d’une femelle blanche sort I’octavon moins basane que le Quarteron. 

4. De VOctavon et d’une femme blanche vient un enfant parfaitement blanc 
E no sentido inverso: 

"1. D’un Blanc et d’une Negresse sort le Mulatre a longs cheveux. 

2. Du Mulatre et de la Negresse vient le Quarteron, qui a trois quarts de noir et un quart de blanc. 

3. De ce quarteron et d’une Negresse provient VOctavon, qui a sept huitieme de noir et un demi-quart 


de blanc. 

4. De cet Octavon et de la Negresse vient enfin le vrai Negre a cheveux entortilles. (apud Duchet, 
1980, p.178). 

20 Diz Gumilla (1758, p.109, 110, 111, 114, 115): ( Tl est etonnant de voir avec quelle promptitude 
les Indiens blanchissent; qu’une Indienne se marie avec un Europeen, pourvu que la file, la petite 
file, I’arriere petite fxlle, se marient avec un homme de la meme Nation, V enfant qui nait d la 
quatrieme geneneration, est aussi blanc qu’un Frangais ne dans le sein de Paris. Lorque ces Man¬ 
ages se sont avec des Europeens, ces quatres generations sonst telles qu’il suit: 

1. D’un Europeen et d’une 
Idienne viennent les Metif. 

2. D’un Europeen et d’une Metive, 
vient Vespece Quarterona. 

3. De VEuropeen et de la 
Quarterona nait FOchavona. 

4. De VEuropeen et de 
Z'Ochavona sort la Puchuela. 

O mesmo fenomeno ocorre, segundo Gumilla, nos casamentos entre europeus e africanos: 

1. D’un Europeen et d’une Negresse, Deux quarts de chaque partie. 

naissent les Mulatres. 

2. D’un Europeen et d’une Mulatre, 
les Quarterons. 

3. D’un Europeen et d’une 
Quarterone, les Ochavons. 

4. D’un Europeen et d’une 
Ochavano, naissent les Puchuelas. 

O jesuita Gumilla tenta ainda dissipar duvidas a respeito da rapidez das mudan^as de cor de 
pele. Mas adverte tambem que, para ocorrer a transforma^ao em branco em poucas geragoes, 
e necessario que os descendentes se intercasem nao com metifs ou mulatres, mas com brancos: 
“Si la Metive se marie avec un Indien, Venfant s’appelle Salta atras, parce qu’au lieu d’avancer 


Deux quarts de chaque partie. 

Un quart de VIndienne. 

Une huietieme Partie de VIndienne. 
Tout-a-fait blanche.” 


Un quart de la Mulatre. 


Un huitieme de la Mulatre. 


Tout-a-fait blancs.” 
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O superior da Companhia de Jesus das Missoes do Orinoco revela ainda um 
dado bastante interessante para o estudo da ideia do branqueamento. Gumilla 
(1758, p.110) cita o papa Clemente XI (1700-1721), que numa de suas bulas 
determinou que a designate* “branco” deveria ser conferida ja aos descenden- 
tes de segunda e terceira geraqao de tais casamentos ( “Mais le Pape Clement XI 
a declare par une Bulle, qu'on ne doit reconnoitre pour Neophites que les Indiens 
et les Metif, et tenir pour Blancs, les Quarterones et les Ochavones”). Percebe-se 
aqui claramente que, na epoca da expansao europeia, o ideario do branqueamen¬ 
to passava a assumir uma funqao ideologica importante, transformando-se num 
discurso que conseguia ajustar os ideais missionaries cristaos as exigencias po- 
Kticas do momento que visava a construqao de sociedades coloniais. 

Na optica de Buffon e de outros pensadores do seculo XVIII, a “questao do 
negro” aparecia inserida numa concepgao do mundo ja, ate certo ponto, natura- 
lizada, embora aindapermeada por imagens e valores cristaos. “O branco” ja nao 
se referia exclusivamente ao ideal religioso, mas ligava-se cada vez mais a certas 
areas geograficas e climaticas que permitiam o florescimento da expressao ma¬ 
xima do ser humano, pensado como filho de Deus. “Ser negro” era um “estado 
acidental” e potencialmente “reversivel”. “Branquear-se” erafundamentalmen- 
te uma questao de tempo; dependia de condiqoes climaticas favoraveis e talvez 
ainda de formas de sociabilidade adequadas. Tudo indicava que os cruzamen- 
tos” com “raqas mais claras” acelerariam ainda mais esse processo. 21 

Outro ponto fundamental para o debate politico da epoca foi o fato de que o 
raciocmio de Buffon permitia ainda uma defesa da pratica de escravizar “selva- 
gens” como um meio de “trazer de volta” povos “decaidos” e “degenerados” 
para dentro da civiliza^ao crista. Para Buffon, os “selvagens estavam proximos 
do estado animalesco, levavam uma vida marcada por escassez e penuria, uma 
vez que nao tinham conseguido ainda disciplinar-se a estabelecer uma sociabi¬ 
lidade coesa. E este autor entendia que o Ocidente teria a obrigaqao moral de 
diminuir a grande distancia que ele localizava entre civiliza^ao e vida selvagem. 


U recule, ou passe d’un degre superieur a un inferieur” (o mesmo fenomeno observa-se, segun- 
do Gumilla, com os *'‘mulatos”: “On voit par-la, que si cette Puchuela se marie avec un Mu- 
latre, Venfans retrograde de nouveaux, et que si e'est avec un Negre, encore plus". 

Sabemos tambem que na segunda metade do seculo XVIII foram pintados varios quadros que 
buscavam ilustrar as diferentes etapas da mesti^agem (nas pinturas acham-se tambem textos 
explicativos): por exemplo: “Serie de 16 escenas de mestizaje Virreinato de la Nueva Espana” 
(1774), de Andres de Islas, pintada no Mexico, exposto no Museu de America de Madri. 

21 Diz Buffon: “[...] en croisant les races au lieu de les reunir, soit dans les animaux, soit dans 
Vhomme, on anoblit Vespece et [que] ce moyen seul peut la maintenir belle, et meme laperfectio- 
nner” (apud Duchet, 1980, p.180). 


Mesmo reconhecendo e lamentando certos excessos no trato dos escravos e acu- 
sando os senhores de cometer o pecado da violencia, Buffon defendia a ideia de que 
a vida dos africanos escravizados seria melhor que aquela dos selvagens nordicos 
condenados ao isolamento. Por meio do trafico, os negros sao arrancados de sua 
inercia e sao obrigados a se “policiar” (“civilizar”), argumenta Buffon (cf. Du¬ 
chet, 1970, p.260). 22 . r . 

A conjugaqao de concepqoes climaticas com defesa da escravizaqao de atn- 

canos torna-se mais clara ainda no pensamento de Charles Louis de Secondat, 
barao de Montesquieu (1689-1755). No tratado Do esphito das leis (1748), 
Montesquieu (1985, p.213), como “bom iluminista”, apresenta uma argumen- 
taqao que opoe a escravidao aos valores modernos a respeito do individuo livre. 

A escravidao propriamente dita e o estabelecimento de um direito que torna um 
homem completamente dependente de outro, que e o senhor absolute de sua vida e 
de seus bens. A escravidao, por sua natureza, nao e boa: nao e util nem ao senhor 
nem ao escravo. 23 

Mas ao mesmo tempo, Montesquieu (ib., p.201) recorre a velhateoria das 
“zonas climaticas” para explicar como o clima gera diferengas entre os seres 


22 A linha de argumentafao do filosofo alemao Johann Gottfried Herder (1744 1803) aproxi 
ma-se muito das palavras de Buffon. Herder, que era pastor protestante, cultivava uma cren ? a 
radical na monogenese, o que o levou a rejeitar classifica 9 6es segundo ra 9 as. Herder (1995, 
p.165, 179, 180) chamou o conceito de raga de “palavra pouco nobre’ ( unedles Wort ) e che- 
gava ate a sentir-se incomodado com a no?ao de "variedade humana”, embora usasse o con¬ 
ceito. Preferia, contudo, termos diferentes como “gradates” (“Schattierungen ), dado que 
contava com a existencia de “transires fluidas” ( “Ubergdnge”) entre os vanos grupos. 

Como o pensador frances, Herder atribuiu o surgimento de diferencia 9 oes ao fator clima, sob 
o qual reune, alem do ar e do sol, a maneira de viver e a alimentayao. Cita tambem a existencia 
de ventos de leste como causa da origem dos "negros verdadeiros”: "Exatamente na regiao 
para onde o vento leste, passando por toda a terra firme, leva o maior calor habitam as tnbos 
negras mais escuras; onde o calor cede, ou os ventos maritimos as [tribos] esfnam, o negrume 
aclara-se em diregao ao amarelo” (ib., p.167). Herder cogita que certas substancias da epider- 
me (uma especie de rede e um oleo) e talvez o liquido da bile possam, sob o efeito do calor, ser 
os responsaveis pelo escurecimento da pele. Afirma, como alias tambem Buffon, que os ne¬ 
gros nascem brancos e so com o tempo escurecem (ib., p.166-168; trad, do autorf 
23 Segundo Luhmann (1994, p.23, 24), desenvolveu-se desde o inlcio da modermdade uma po- 
Iftica de exclusao, incialmente ligada as guildas e, posteriormente, cada vez mais, aos Estados 
territoriais. Os processos de inclusao e exclusao deixaram assim de ser de dominio exclusivo 
do ambito familiar: tendiam agora a referir-se menos a pessoas especificas e mais a grupos 
definidos abstratamente. Segundo este autor (ib., p.27), data do Iluminismo o surgimento da 
ideia segundo a qual existe um “espa^o publico” (“Offentlichkeit") composto pox individuos. 
Esta enfase na individualidade, porem, so pode surgir no contexto da formaliza^ao e burocra- 
tiza^ao de direitos e deveres dos cidadaos civis. 
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humanos. Afirma, entre outras coisas, que “o ar frio comprime as fibras exter- 
nas” do corpo, o que aumentaria a sua energia e sua forga. Deriva-se desta cons- 
tatagao que os povos nordicos seriam nao apenas mais fortes, mais corajosos e 
mais honestos, mas teriam tambem maior aprego pela liberdade. Montesquieu 
(ib., p.202, 203) descreve as consequencias do calor da seguinte maneira: 

O calor do clima pode ser tao excessivo que o corpo ficara totalmente sem forga. 
Entao, o desanimo atingira o proprio espfrito; nenhuma curiosidade, nenhum nobre 
empreendimento, nenhum sentimento generoso; as disposigoes serao todas passi- 
vas; a preguiga sera a felicidade; a maioria dos castigos serao menos diffceis de sus- 
tentar que a agao da alma, e a servidao menos insuportavel do que a forga do espfrito 
que e necessaria para conduzir a si mesmo”. 

Assim, o pensador - que, alias, atribuiu aos negros 24 caracterfsticas substan- 
cialmente diferentes daquelas dos brancos - preserva a possibilidade de medir 
com pesos diferentes a instituigao da escravidao, dependendo da sua insergao no 
mundo natural, ao afirmar: 

Mas, como todos os homens nascem iguais, cumpre dizer que a escravidao e con- 
traria a natureza, apesar de que, em certos pafses, ela esteja baseada num motivo 


24 No Capftulo V do livro XV ("Da escravidao dos negros"), Montesquieu (1985, p.215) retira 
do negro qualquer possibilidade de ser considerado um ser humano igual ao europeu: "Aque- 
les a quem nos referimos sao negros da cabega aos pes e tem o nariz tao achatado, que e quase 
impossfvel lamenta-los. Nao podemos aceitar a ideia de que Deus, que e um ser muito sabio, 
tenha introduzido uma alma , sobretudo uma alma boa, num corpo completamente negro. E tao 
natural considerar que e a cor que constitui a essentia da humanidade , que os povos da Asia, 
que fazem eunucos, privam sempre os negros da relagao que eles tem conosco de uma maneira 
mais acentuada”. E continua: "Uma prova de que os negros nao tem senso comum e que dao 
mais importancia a um colar de vidro que ao ouro, fato que, entre as nagoes policiadas, e de tao 
grande consequencia. E imposswel supormos que tais gentes sejam homens, pois, se os conside- 
rassemos homens, comegarfamos a acreditar que nos proprios nao somos cristaos” (grifo do 
autor). 

De qualquer modo, o germe da crftica a escravidao estava plantado. E alguns pensadores ilu- 
ministas, que tragavam igualmente imagens muito negativas dos negros, como Hume e Vol¬ 
taire, comegavam a se pronunciar contra o trafico negreiro. Posteriormente, outros grandes 
filosofos, como Georg Wilhelm Friedrich Hegel, pronunciar-se-iam igualmente a favor de 
um lento e controlado processo de aboligao ao mesmo tempo em que contribufam para divul- 
gar uma imagem bastante negativa dos africanos. Assim, Hegel ficou famoso por - entre outras 
coisas - ter chamado a Africa de um continente sem historia. Constatou que o homem africa- 
no ainda nao havia chegado a estabelecer a distingao basica entre o bem e o mal (e, por isso, 
nao tem uma consciencia plena de si) e afirmou ainda que nesse continente a escravidao apre- 
sentava-se como a relagao social legal basica, fato que nao permitia o surgimento de uma cons¬ 
ciencia da liberdade. 


natural e e necessario distinguir precisamente esses pafses daqueles em que os pro¬ 
prios motivos naturais os rejeitam, como nos pafses da Europa, onde ela foi tao feliz- 
mente abolida (Montesquieu, 1985, p.216). 25 

Atitudes ambfguas em relagao a escravidao podem ser observadas em mui- 
tos outros pensadores daepoca. Alguns autores, por exemplo, Kohl(1986, p.117) 
e Petermann (2004, p.190) chamaram a atengao para uma “tensao fundamen¬ 
tal” inerente ao pensamento dos iluministas classicos - uma “contradigao inso- 
luver que estava diretamente relacionada com a posigao e atuagao sociopolftica 
destes pensadores. De um lado, os iluministas lutavam, nos seus pafses de ori- 
gem, contra todas as forgas polfticas e economicas que impediam a implantagao 
de uma sociedade burguesa, baseada no princfpio da igualdade e da liberdade 
de todos os homens; de outro lado, os mesmos intelectuais costumavam apoiar 
a submissao colonial e exploragao de povos em Ultramar, na medida em que esta 
polftica formava a base para a ascensao e o fortalecimento do poder burgues em 
oposigao as forgas do velho regime. 

Fredrickson (2004, p.67) destaca outro carater ambivalente no ideario secu- 
larizante do Iluminismo. Os princfpios da crftica radical da instituigao da escra¬ 
vidao baseavam-se na naturalizagao da concepgao da igualdade, e consequente- 
mente, tambem da diferenga. O autor mostra que, embora os iluministas tenham 
se empenhado em divulgar a ideia segundo a qual o ideal da igualdade deveria 
valer nao apenas diante de Deus, mas deveria ser atingido ja aqui na terra (um 
pensamento que tinha o potencial de por em xeque a legitimidade da escravidao), 
o naturalismo implfcito em relagao a concepgao das diferengas humanas abriria 
caminho para o desenvolvimento do determinismo biologico. A divulgagao de 
ideais iluministas (nos Estados Unidos e na Europa) nao apenas incentivava a 
burocratizagao da vida social, mas contribuiria ainda para naturalizar a ques- 
tao da diferenga e, dessa maneira para conferir ao conceito de raga um carater 
mais preciso e "cortante”. 


25 Sem entrar no merito do debate filosofico sobre a questao da liberdade, quero apenas chamar 
a atengao para o fato de que a crftica iluminista a escravidao baseava-se num pensamento que 
concebia uma relagao de interdependencia conceitual entre "razao humana”, estado de direi- 
to e liberdade individual. A ideia de liberdade iluminista nao se reportava a uma vida livre de 
limitagoes pessoais, mas estava muito mais ligada a uma concepgao especifica de sociedade. 
esta exigia a obediencia a normas (leis) definidas pelo poder legislative, concebido como ex- 
pressao (representagao) da "vontade geral". Ja no Do contrato social (1757), de Jean-Jacques 
Rousseau (1712-1778) (1973, p.35), as nogoes de direito e escravidao sao tidas como exclu- 
dentes ("As palavras escravidao e direito sao contraditorias, excluem-se mutuamente ; ib., 
p.35). 
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K. Malik (1996, p.42) tenta mostrar que a “ideia da raga” se desenvolveu 
como um argumento que tinha como finalidade explicar a persistence de divi- 
soes sociais marcantes dentro de uma sociedade que proclamava sua crenga na 
igualdade. Argumenta que diferengas raciais e desigualdade fazem sentido so- 
mente num mundo que ja aceitou a possibilidade de igualdade e de humanida- 
de comum. Diferentemente de Fredrickson, Malik (ib., p.70) inocenta o pensa- 
mento iluminista classico de qualquer ideologia racial. Segundo ele, foi muito 
mais um desenvolvimento especifico da sociedade capitalista que deturpou o 
universalismo iluminista. E foi este o contexto em que, segundo este autor, as 
desigualdades comegavam a ser percebidas como “diferengas naturais”. 

NederveenPieterse(1992, p.43, 59, 63), de forma nao tao diferente de Malik, 
afirma que o “pensamento racial” (“discurso racial”) foi desenvolvido sobre- 
tudo por causa do sucesso do discurso dos abolicionistas. Ou seja, segundo este 
autor, a “ciencia da raga” teria surgido como uma resposta a uma situagao so- 
cial-polltica que punha em xeque a legalidade da escravidao - quando a primei- 
ra batalha contra a escravidao ja tinha sido ganha. Seguindo este raciocfnio, foi 
exatamente naquele momento historico em que a escravidao perdia sua legiti- 
midade moral que a ideia da raga ganhou importancia social como uma especie 
de “amortecedor” ( buffer ) entre “aboligao” e “escravidao”. “‘Raga’ foi a resposta 
para o ‘problema da liberdade’”, conclui Pieterse. 

Pode-se perceber, portanto, que varios autores relacionam o surgimento de 
discursos e de pollticas, que promoviam a essencializagao da ideia de raga, com 
a superagao de “estruturas sociais pre-modernas”. H. F. Augstein, que anali- 
sou especificamente as origens da ideia de raga nos discursos cientificos (en¬ 
tre 1760 e 1850), chama a atengao especialmente para o fato de que, nas refle- 
xoes cientificas do final do seculo XVIII, nao se encontra (ainda) uma nogao 
racializada” do outro. Mesmo que os cientistas da epocaja tivessem usado o 
conceito de raga, argumenta Augstein, eles nao deveriam ser tratados, como 
ocorre em muitos trabalhos sobre a historia do racismo, como inventores de “teo- 
rias raciais”. E a autora explica por que: 

Inevitavelmente, eles tern sido acusados de ter pavimentado o caminho para o 
racialismo. E, no entanto, importante, ter em mente que a onipresente teoria oito- 


A defesa do Estado burgues, baseado em leis impessoais que diziam respeito a todos os cida- 
daos, pressupunha a existencia de indivfduos auto conscientes e responsaveis por seus atos. 
Ser livre implicava, portanto no ideario iluminista, a adogao de um valor etico-normativo que 
visava a racionalizagao e a formalizagao das relagoes sociais. Esse raciocinio pode ser conferi- 
do nas palavras de Rousseau: "[...] porque o impulso do puro apetite e escravidao, e obedecer 
a uma lei por nos mesmos instituida e liberdade” (Do contrato social, I, cap. VIII). 


centista de ambientalismo impedia o desenvolvimento de uma teoria racial. De um 
lado, a crenga universal num padrao de gosto e moralidade levou naturalmente a um 
desprezo ao culturalmente “outro”. De outro lado, porem, o Iluminismo era perme- 
ado pela nogao segundo a qual o melhoramento cultural e fisico seria em geral possl- 
vel (Augstein, 1996, p.XXIII; trad, do autor). 

Na sua analise, Augstein (ib., p.XXIV) tenta, portanto, mostrar que o “mo- 
nogenismo foi tradicionalmente apoiado por algum tipo de teoria climatica” e 
que as primeiras “teorias raciais” surgiram num processo de “superagao” dos 
dogmas religiosos cristaos. Escreve Augstein (ib., p.XXV): “As primeiras - ple- 
namente elaboradas - teorias raciais foram langadas por homens que nao se pre- 
ocupavam muito com a religiao. A nogao de ragas inerentemente diferentes era 
algo estranho as doutrinas antropologicas da ortodoxia crista”. 

Essa analise ajuda tambem a entender por que, durante a epoca da escravi¬ 
dao, inclusive na America do Norte, era raro, como mostra Fredrickson, defen- 
sores do status quo usarem uma linguagem biologizada. Ou seja, nao era comum 
ideologos da escravidao defenderem a ideia de que os negros constitulam uma 
“raga a parte”. Segundo Fredrickson (2004, p.66) tal argumentagao teria sido ate 
certo ponto contraproducente para os escravocratas, uma vez que afirmagoes 
desse tipo, numa epoca em que a Igreja constituia um poder inquestionavel, 
podiam ser usadas por abolicionistas como prova da falta de dignidade religiosa 
dos escravocratas. Sabemos ainda que tambem no hemisferio norte das Ameri¬ 
cas existia inicialmente, na cultura popular, uma maleabilidade na “definigao ra¬ 
cial” (definigao de cor de pele) que era acompanhada por uma certa ansiedade 
de as pessoas se mostrar em o mais claro possivel. 26 E houve tambem cientistas, 
como por exemplo Samuel Stanhope Smith (1751-1819), que defendiam a ideia 
de que, sob a influencia de um clima mais favoravel e da forga da civilizagao cris- 
tao-ocidental vigente no Novo Mundo, os negros trazidos da Africa (“the Afri¬ 
can race”) passariam por um processo de “melhoramento” que envolvia, inclu¬ 
sive, o “embranquecimento” da cor de pele (cf. Bay, 2000, p.62-63). 27 Em 1810, 


26 Contrariamente a afirmagoes de varios autores, durante muito tempo nao havia nos estados 
do sul, uma “linha de cor” insuperavel. Um mulato livre “bem sucedido” podia "passar por 
branco”. Era comum que nos censos oficiais, filhos de mulatos fossem registrados como "bran- 
cos”. De acordo com Gary B. Mills (1981, p.29-33), ao longo do seculo XIX pode-se, porem, 
constatar, pelo menos em algumas regioes do sul, nao apenas um decrescimo perceptivel da 
populagao mestiga, mas tambem, uma redugao percentual dos negros na populagao livre, o 
que aponta para um processo de diminuigao gradual de permissibilidade social ("racial”). 

27 Em trabalhos recentes, Fredrickson (2001, p.6) e outros autores chamam a atengao para o fato 
de que o "sistema de duas categorias” e "regras rigidas de descendencia” nao existiam ainda 
na epoca colonial e cristalizaram-se apenas em meados do seculo XIX. Ao se basear em traba- 
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o pregador, escritor e historiador Stanhope Smith formulou as suas convicgoes 
da seguinte maneira: 

Para qualquer olho capaz de comparar um negro americano com um negro afri- 
cano, e evidente que a mudanga de clima e a maneira de subsistencia ja produziram 
nos descendentes dos africanos uma alteragao na sua aparencia que podia ser espera- 
da num periodo tao curto. [...] Eu repito, e repito com a mais perfeita convicgao, 
uma vez que o fato esta disponfvel a observagao de todo americano, que, nos Estados 
Unidos, a fisionomia e toda a forma e aparencia pessoal da raga africana passa por 
uma mudanga favoravel (apud Melish, 1998, p.149; trad, do autor). 

A biologizagao das diferen$as 

Se olharmos para as lentas transformagoes na interpretagao do mundo e do 
"outro” no final do seculo XVIII (na Europa e nos Estados Unidos), podemos 
perceber tres tendencias que se delineavam e se desenvolviam paralelamente e 
que impulsionavam de certa maneira transformagoes sociais, politicas e econo¬ 
micas, levando ao fim da ordem estamental. A crenga na razao, a crenga na for- 
ga da natureza, pensada cada vez mais como “reino da biologia”, e a crenga no 
progresso fortalecer-se-iam como novas references para pensar o mundo e ser- 
viriam, inclusive, como novos "criterios” para avaliar diferengas humanas. 

A concepgao de uma ordem divina inalteravel vinha aos poucos sendo posta 
em duvida pelos novos valores de uma burguesia em ascensao. Ideais seculari- 
zados, tais como empreendimento, ascensao e desenvolvimento, comegaram a 
ganhar importancia. O homem da virada do seculo XVIII para o XIX era me- 
nos movido pelo desejo de um dia atingir o paraiso do que pelo anseio de obter 
sucesso individual ainda nesta terra. No contexto do surgimento da ideia do pro¬ 
gresso, caberia aos seres de Ultramar a fungao de servir como exemplos do atra- 


lhos mais recentes (sobre a construgao de "whiteness and blackness"), Fredrickson (2001, 
P-6) critica o fato de que os estudos pioneiros tendiam a apresentar uma oposigao drastica 
entre os Estados Unidos e o Brasil, no que diz respeito a dois diferentes padroes de preconcei- 
to e de relagoes entre negros e brancos que teriam existido desde os seus primordios. Segundo 
o autor, esta concepgao tera de ser revista: "The assumption that patterns of race' are fixed 
early and set in stone now seems ahistorical and essentialist". Varios pesquisadores norte- 
americanos tern chamado a atengao para a importancia da atuagao dos tribunais no processo 
da construgao da linha de cor" nos Estados Unidos, especialmente no periodo pos-aboligao. 
I- H. Lopez (1996, p.9, 118s) caracteriza esta transformagao juridico-social com a expressao 
"construgao legal de raga". Matthew Frye Jacobson (1998, p.226) fala numa "epistemologia 
legal de raga". 


£ SO e da “primitividade”. Ja no final do seculo XVIII, havia se estabelecido um 

“modismo intelectual”: elaborar metodos para classificar e categorizar o mun¬ 
do natural. Era como se as incertezas que surgiam em consequencia do lento 
processo de perda de poder explicativo dos dogmas religiosos pudessem ser su- 
blimadas por meio de tais instrumentos. Comegava a se buscar a origem e as 
causas dos fatos na propria natureza, distanciada cada vez mais de um principio 
divino. 

Ao conceber o ser humano como parte da natureza, nada parecia mais justo 
aos pesquisadores do que, para analisa-lo, recorrer tambem a tecnicas ja desen- 
volvidas pelas ciencias naturais. Era o inlcio dos estudos de antropometria. Nessa 
epoca, as salas de pesquisa de muitos dos grandes pensadores (por exemplo, 
Franz Joseph Gall, Johann Friedrich Blumenbach, Pieter Camper, Samuel Tho¬ 
mas Sommerring, Samuel George Morton) passaram a abrigar materials anato- 
micos, amostras de pele, cranios, corpos empalhados, etc., tanto de homens de 
terras distantes quanto de macacos. 28 No contexto desse “imaginario moderno”, 
afirmar a existencia de paralelismos entre aspectos flsicos e capacidades morais 
e mentais era dar um passo relativamente pequeno. 

A ideia da equivalencia entre o ffsico e o intelectual-moral, assumida como 
uma premissa das analises, tornava possivel desenvolver nao apenas novas tec¬ 
nicas (Camper: angulo facial, 29 Retzius: indice cefalico, 30 Winckelmann: crite- 


28 Em 1833 o museu da Universidade de Berlim, Alemanha, recebeu cabegas (mergulhadas em 
alcool) de negros que foram mortos durante uma revolta no Brasil (talvez numa das que 
antecedeu o grande levante da revolta dos males). "Negros africanos" nao eram usados ape¬ 
nas como "objetos" de pesquisa cientifica. Desde o seculo XVII, expunham-se africanos vi¬ 
vos em feiras e circos para satisfazer a curiosidade das camadas mais populares (Martin, 1993, 
p.224). 

29 Pieter Camper (1722-1789) era, como Winckelmann, convicto de que a "beleza” de um corpo 
ou de um rosto se expressava nas varias medidas e relagoes de suas partes. A partir do criterio 
do angulo facial - que definia o angulo entre uma linha imaginaria tragada na base do cranio e 
outra (linha facial) que tange o nariz e a testa o anatomista holandes acreditava poder cate¬ 
gorizar tanto os animais quanto os diferents grupos humanos: "Se eu deixasse cair a linha 
facial para frente aparecia um rosto antigo; se deixasse cai-la para tras, um rosto de negro; se a 
inclinasse mais para tras ainda, esta linha resultava num macaco, num cao, numa galinhola” 
(apud Martin, 1993, p.267; trad, do autor). 

30 O cientista sueco Anders Retzius (1796-1860) desenvolveu uma formula simples para dife- 
renciar cranios dolicocefalos (“cabegas longas") de cranios braquicefalos ("cabegas curtas"): a 
relagao entre o comprimento e alarguracaracterizavao "indice cefalico". Segundo Retzius, na 
Idade da Pedra, os braquicefalos (indice acima de 0,8) eram predominantes na Europa ate 
serem submetidos pelos dolicocefalos, preferidos pelo pesquisador. 

Paul Broca (1824-1880), fundador da Sociedade Antropologica de Paris (1859), que tambem 
experimentava uma serie de medidas anatomicas (relagoes entre o radio e o umero, tamanho e 
peso dos cerebros etc.), criticaria o "indice cefalico". Acusou Retzius de ter ‘ inventado esse 
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rios esteticos) para medir o grau de capacidade civilizatoria, mas tambem novos 
ramos cientfficos (Gall: frenologia, 31 Lavater: fisiognomonia, 32 Lombroso: an- 
tropologia criminal 33 ). As distingoes entre ragas superiores e inferiores elabo- 
radas referiam-se cada vez menos a uma ordem natural divinizada e cada vez 
mais a um ideario biologico e/ou a escalas de evolugao. 

E, contudo, importante destacar que alguns dos primeiros cientistas que se 
dedicavam a estudos antropometricos - como, por exemplo, Camper 34 e Blu- 
menbach - nao descartavam totalmente a possibilidade da transformagao de cor 


criterio como argumento para defender interesses particulars, ja que entre os nordicos acha- 
vam-se sobretudo cranios dolicocefalos, enquanto no sul da Europa havia predominance dos 
“braquicefalos” (incluindo, segundo Gould (1991, p.93), a propria cabega de Broca), 

31 Os estudos frenologicos desenvolvidos pelo medico Franz Joseph Gall (1758-1828), que tra- 
balhou em Viena e posteriormente em Paris, concentravam-se na analise do cerebro como 
sede da razao. Segundo Gall, a formagao de uma testa muito arredondada era sinal de capaci- 
dades de pensamentos metaffsicos, enquanto o cerebro de criminosos teria alargamentos nas 
partes laterais, exatamente na regiao onde se localizam os impulsos e afetos mais baixos (que- 
ro lembrar que a ideia de relacionar caracteristicas cranianas com capacidades mentais e mo- 
rais nao era totalmente nova: ja tinha aparecido na Idade Media, no Zohar). Embora Gall 
ainda nao extrapolasse suas conclusoes a respeito de estudos individuals para grupos maiores 
e rejeitasse explicitamente opinioes generalizadoras segundo as quais os cranios dos africanos 
seriam mais estreitos e, portanto, teriam cerebros menores, nao tardaria muito ate que as tec- 
nicas frenologicas fossem usadas para classificagoes raciais (Mosse, 1990, p.52). 

32 A partir de estudos de cranios (testa, nariz, queixo), Johann Kasper Lavater (1741-1801) ten- 
tou elaborar os “tipos fisionomicos”. 

33 Gesare Lombroso (1836-1909) ja partia de concepgoes nitidamente evolucionistas da historia 
humana. Ele acreditava, porem, que havia a possibilidade de “recafdas individuals” a estagios 
inferiores no processo da evolugao. Para Lombroso, esses “tipos atavicos” comportavam-se 
como selvagens ou macacos, o que faz com que sejam, numa “sociedade civilizada”, identifi- 
cados como “criminosos”. Lombroso argumentava que ossos cranianos grossos, mandfbulas 
e orelhas grandes, e a falta de calvfcie eram indfcios do fenomeno do atavismo, Lombroso 
defendia que a sociedade deveria se proteger de indivfduos que cientificamente fossem iden- 
tificaveis como “criminosos”. As ideias de Lombroso opunham-se tambem radicalmente a 
tradigao juridica que se baseava na (auto-)responsabilidade do indivfduo: “A etica teorica des- 
liza por esses cerebros enfermos como o azeite sobre o marmore, sem penetrar nele”, consta- 
tou Lombroso secamente em 1895 (apud Gould, 1991, p.139). Embora a maioria dos jufzes 
da epoca nao admitisse os metodos da "Antropologia Criminal” como prova conclusiva de 
um ato criminoso, Lombroso foi chamado algumas vezes para emitir pareceres cientfficos. 
Griticado pela escola de Broca (os cientistas atacavam o uso de seus criterios e as bases cientf- 
ficas da nogao de atavismo), Lombroso recuou um pouco e relativizou a forga do determinis- 
mo em suas ideias, sem, contudo, renegar sua teoria. 

34 Diz Camper (1792, p.3; trad, do autor): “A diferenga da cor nao pode ser considerada aqui, ja 
que esta e passfvel de transformagao, enquanto o couro da pele em tudo mantem a formagao. 
Ja provei antes, num tratado sobre a cor dos negros, que nao faz diferenga se Adao e Eva 
tenham sido brancos ou negros, pois a transformagao de branco para negro e tao grande quan¬ 
to aquela de negro para branco”. 


de uma raga. Ou seja, havia pesquisadores que mediam, cortavam, classificavam 
e, mesmo assim, recusavam-se a essencializar a ideia de raga. Assim, os primei¬ 
ros escritos de Johann Friedrich Blumenbach (1752-1840), considerado criador 
do termo “raga caucasiana” e chamado, por alguns, pai da “ciencia das ragas 
humanas”, aproximam-se bastante das teses de Buffon. Grande colecionador e 
estudioso de materiais anatomicos, Blumenbach (1798, p.110) define a “varie- 
dade caucasiana” como o tipo primordial da humanidade - cujas formas crania¬ 
nas considera as mais bonitas do mundo. Dessa “raga basica” teriam descendi- 
do (“degenerado”) 35 quatro outras variedades: os mongolicos, os etlopes, os 
americanos e os malaios. Como “primeira causa” que provoca tais processos de 
diferenciagao, Blumenbach cita tambem o fator clima. De maneira semelhante 
a Buffon, acredita que os limites entre as variedades e subgrupos sao fluidos. 
Tampouco nega a possibilidade de branqueamento via cruzamento. E protesta 
(ib., p.216; trad, do autor) contra todos aqueles, especialmente Voltaire, que se 
atreviam a sugerir uma divisao substancial entre brancos e negros: 

Contudo nao e necessario ater-se por muito tempo a sua refutagao [tese de Vol¬ 
taire], pois ja foi esclarecido acima que os etfopes nao possuem nenhuma caracte¬ 
ristica permanente que nao se possa achar tambem de vez em quando em outras 
ragas humanas e que nao falte tambem a alguns negros; e ainda nenhuma [caracte- 
ristica] ha que mesmo nesta raga humana nao se fundisse por meio de gradagoes 
imperceptiveis com os vizinhos, o que e claro para qualquer um que considerou com 
mais cautela as diferengas de apenas algumas tribos desta raga, por exemplo os fulas, 
wolofs e mandingas, e como estes, por meio das gradagoes dessa diferenga, se apro- 
ximam cada vez mais dos mouros e arabes. 

Avaliando que cada caracteristica fisica se metamorfoseia por meio de milha- 
res de nuances em outra caracteristica, Blumenbach chega a questionar, de for¬ 
ma sarcastica, ate que ponto e possivel e valido classificar os seres humanos: “[...] 
ha de nascer ainda aquele cientista natural que seja capaz de determinar uma 
fronteira clara entre estas nuances...” (apud Petermann, 2004, p.329; trad, do 
autor). 

Posteriormente, Blumenbac reveria suas concepgoes climaticas. A partir de 
1795, inclui, na sua reflexao, a ideia de que existiriam “forgas geradoras” nos 
corpos humanos que, sob influencias externas adequadas, tern o potencial de 
revelar-se e transformar-se em caracteristicas hereditarias. Com suas publica- 


35 Ao relacionar a cor branca com a regiao do Caucaso, Blumenbach afirma (como tambem Bu¬ 
ffon) que “o branco” e a “cor verdadeira e original” da especie humana e atribui o surgimento 
da cor negra a adaptagoes climaticas. 
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^oes, o cientista alemao contribuiria, de forma decisiva, para a nova nogao das 
diferengas humanas. Mas o proprio Blumenbach reconhece que foi Kant o pri- 
meiro a ter feito uma diferenciagao clara entre "variedades" e "ragas" (cf. tb. 
Blanckaert, 2003, p.146). 

Em sua vasta obra, Immanuel Kant (1724-1804) dedicou dois textos espe- 
cialmente a reflexao sobre a questao das ragas bumanas ( Das diversidades 
humanas'’, 1775, e "Definigao do conceito de raga humana", 1785). O filosofo 
parte de uma critica aberta ao pensamento de Buffon. Acusa-o de ter atribuido 
demasiada importancia ao fator clima nas suas explicates do surgimento de va- 
riedades, o que poria em xeque a possibilidade de criar uma classificagao mais 
solida das diferengas humanas. Para Kant, existia em qualquer corpo organico 
(plantas, animais) uma especie de "germes" ("Keime") que ele entendia como 
fundamentals ("elementos determinantes ) para a ocorrencia de determinados 
desenvolvimentos (cf. Serrao e Sanches, s.d., p.107, e Eze, 1997, p.43). 36 

Kant nao descartava a influencia do meio ambiente (sobretudo da "atmos- 
fera e do sol"), mas acreditava que estas formas atuariam sobre os "germes" que 
se encontravam nos corpos organicos e fariam com que estes se desenvolvessem 
e tomassem forma, isto e, nessa sua explicagao do surgimento das ragas, o clima 
parece atuar de forma parecida aos liquidos quimicos usados na fotografia: as 
formas externas permitem que determinados germes se desenvolvam, se firmem 
e se tornem caracteristicas fixas e irreversiveis. E mais que isso: uma vez que os 
germes tomaram forma e tornaram-se caracteristicas constitutivas de um povo, 
devido a um longo processo de adaptagao as condigoes climaticas (geograficas), 
todos os outros serao eliminados, apagados, anulados. O carater racial tornou- 
se agora indelevel. Ele criou raiz (cf. analise de Blanckaert, 2003, p.144). 

Isso significa tambem que nao existe mais a possibilidade de reverter esse 
processo que levou a diferenciagao em "ragas humanas". "Negro" ja nao pode se 
transformar em "branco" e vice-versa, como postulavam Buffon e muitos outros 
pensadores do seculo XVIII. E pode-se perceber tambem que, nessa perspectiva 
de Kant, a "raga branca" nao aparece mais como o prototipo da humanidade. Ela 
nao e "mais originaria" que as outras ragas, uma vez que surgiu tambem num 
processo de adaptagao que fez revelar e firmar predisposigoes internas (germes). 

No texto "Das diversas ra 9 as humanas", Kant define da seguinte maneira o 
que ele entende como ra 9 a: "Sao os caracteres ffsicos, por meio dos quais os seres 
humanos se distinguem (sem distingao do genero) entre si - nomeadamente ape- 
nas os que sao hereditarios - que sao tornados em consideragao (v. §3) a fim de 


36 Quando se tratava de um desenvolvimento que dizia respeito “ao tamanho ou a relagao das 
partes entre si”, Kant denominava esses “germes” “disposigoes naturais” (“Anlagen”). 


sobre eles se poder fundar uma classificagao do genero em classes. Mas estas clas¬ 
ses so devem ser designadas de ragas quando estes caracteres sao inevitavelmen- 
te hereditarios (...)" (apud Serrao e Sanches, s.d., p.124). E o criterio mais ade- 
quado e mais seguro para criar uma classificagao racial e a cor de pele, uma vez 
que Kant julga ser esta um dado hereditario. Assim, o filosofo divide a humani¬ 
dade em quatro ra 9 as: (1) os brancos, (2) a ra 9 a negra, (3) a ra 9 a dos hunos (in- 
cluindo os mongolicos e os kalkmuck), e (4) a ra 9 a dos hindus ou hindustanos. 

Kant (1923, p.789) da mais um passo: ele integra a concepgao de ra 9 a numa 
"filosofia da historia da humanidade" e postula um "progresso continuo do ge¬ 
nero humano ate a perfeigao". Adverte ainda que a conquista do "estagio supe¬ 
rior da humanidade" exige que o ser humano se dedique ao trabalho e siga a voz 
da "razao"; em outras palavras, o homem precisa disciplinar-se e veneer a “pre- 
gui 9 a". Com a propagagao desses valores, Kant fundamentaria tambem uma hi- 
erarquizagao das ra 9 as humanas. 37 

O texto "Reflexoes sobre a antropologia", composto a partir de anotagoes de 
seus alunos, revela que Kant (1923, p.781) nao tinha duvida de que a maioria 
dos grupos humanos nao possuia as precondigoes para progredir: "Muitos po- 
vos nao progridem sozinhos", teria dito o filosofo. No fundo, Kant acreditava que 
somente os "brancos" teriam todas as condigoes necessarias para desenvolver a 
"civilizagao". 38 

Num outro texto, "Observagoes sobre o sentimento do belo e do sublime 
(1764), o filosofo volta a destacar a diferen 9 a enorme que ele concebia entre bran- 


37 De maneira semelhante, Voltaire (1694-1778) aborda a historia humana sob o angulo do aper- 
feigoamento da “razao humana”. Ao mesmo tempo, concebe a ordem da natureza como algo 
imutavel. Assim como as pereiras, pinheiros, carvalhos etc. nao surgiram de um unico tipo de 
arvore, diz ele, nao se deve supor que os “brancos barbudos, os amarelos com seu cabelo longo 
e liso e os homens sem barba descendam de um unico homem” (apud Kohl, 1986, p. 157; trad, 
do autor). Consequentemente, Voltaire concebia as "ragas humanas” como essencialmente 
diferentes umas das outras: “La race des negres est une espece d'hommes differente de la notre, 
comme la race des espagneuils Vest des levriers ” (apud Duchet, 1971, p.294). A critica de Voltai¬ 
re dirige-se as teses que atribulam as condigoes geograficas e climaticas as diferenciagoes exis- 
tentes na especie humana: “Et ce qui demontre qu’ils [les Noirs] ne doivent point cette difference 
a leur climat , cest que des Negres et des Negresses , transports dans les pays les plus froids, y 
produisent toujours des animaux de leur especes, et que les mulatres ne sont quune race bdtarde 
d’un Noir et d’une Blanche, ou d'un Blanc et d'une Noire'’ (apud Duchet, 1971, p.294). 

38 Kant previa, quase como uma consequencia inevitavel das capacidades desiguais dos grupos 
humanos, que mais cedo ou mais tarde, as “ragas nao-brancas” seriam subjugadas ou extermi- 
nadas. Em seu livro Reflexoes sobre a antropologia (1923, p.878) le-se o seguinte: “Todas as 
ragas serao exterminadas, menos os brancos [Os] americanos e negros nao sabem se (auto-)go- 
vernar. So servem como escravos)”. E no livro Geografia fisica, Kant (1922, p.197) escreve. A 
humanidade revela-se em sua maior perfeigao na raga dos brancos” (trad, do autor). 
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cos e negros - uma diferenga que dizia respeito tanto a caracteristicas fisicas 
quanto mentais. Ele escreve o seguinte (1910, p.102, 103; trad, do autor): 

A diferenga entre estes dois generos humanos [brancos e negros] e imensa, e pare- 
ce ser igualmente grande no que diz respeito as suas capacidades e a sua cor. A reli¬ 
giao dos fetiches, muito divulgada entre eles, e talvez uma especie de idolatria que se 
rebaixa ao mais ridiculo possivel para a natureza humana. Uma pluma de passaro, 
um chifre de vaca, uma concha, ou qualquer outro objeto comum, desde que consa- 
grados por algumas palavras, sao objeto de veneragao e de invocagao por meio de 
juramentos. Os negros sao muito vaidosos, mas a maneira negra, e tao faladores que 
hao de ser separados com pauladas. 

Percebe-se aqui claramente que a primazia conferida a “razao” permite a 
Kant interpretar como atos irracionais ou de baixa racionalidade os costumes e 
praticas humanas que lhe pareciam ininteligiveis. Os povos, ou ragas, que pra- 
ticavam tais "irracionalidades” tornar-se-iam "inferiores” nao somente do ponto 
de vista de uma ordem natural divinizada: a crescente autonomia conferida pe- 
los iluministas a "razao humana” em relagao a vontade divina faria sua infe- 
rioridade” ser explicada cada vez menos como conseqiiencia da obra de Deus e 
passasse a ser medida cada vez mais com parametros seculares. 

No inicio do seculo XIX, j a havia grande variedade de metodos e criterios para 
delimitar ragas. Com o decorrer do tempo, os metodos antropometricos seriam 
usados cada vez mais para definir ragas humanas. No entanto, as opinioes a res¬ 
peito da quantidade dos diferentes "grupos humanos” divergiam bastante. 39 Por 
outro lado, a existencia de "ragas humanas” foi posta cada vez menos em duvida 
(cf., por exemplo, a resistencia de Herder ao uso desse conceito). O termo "raga” 
comegava a fazer parte do vocabulario corrente dos europeus e, mesmo tendo sido 
raramente definido com precisao pelos cientistas da epoca, transformar-se-ia na 
nogao paradigmatica usada para conceituar grupos humanos. 

A partir da segunda parte do seculo XIX, sobretudo no final do seculo XIX, 
na maioria das abordagens, a categoria de “raga” ganhava um conteudo que inde- 
pendia totalmente de contextos geograficos e climaticos. As “classificagoes raciais” 
que surgiriam nesse contexto baseavam-se agora num “ideario biologico” ou ti- 
nham, por vezes, como referenda tambem estagios de evolugao (neste caso, a ar- 
gumentagao racial mesclar-se-a com concepgoes evolucionistas). Na analise de 


39 Darwin (1936, p.198) mencionou uma lista de autores que defendiam classificagoes raciais 
bem divergentes: 2 ragas humanas (Virey), 3 (Jacquinot), 4 (Kant), 5 (Blumenbach), 6 (Bu- 
ffon), 7 (Hunter), 8 (Agassiz), 11 (Pickering), 15 (Bory St. Vincent), 16 (Desmoulins), 22 
(Morton), 60 (Crawford), 63 (Burke). 


muitos autores, porem, “raga” apareceria como um fator que determina em boa 
parte a constituigao fisica e mental do ser humano e seria, portanto, tratado cada 
vez mais como uma “categoria biologica”. Alguns dariam primazia absoluta ao 
“fator raga”. E e com as teses de autores como Knox e Gobineau que raga se trans- 
forma de fato, numa “essencia propria”, na propria “essencia” do ser humano. 

Assim, o anatomista escoces Robert Knox (1791-1862), especialista em 
metodos antropometricos, chega a escrever no Prefacio a sua obra As ragas hu¬ 
manas (1969 [1850], p.7, trad, do autor): “Raga e tudo: a literatura, a ciencia, a 
arte - numa palavra, a civilizagao - dependent dela”. Knox parte da constatagao 
de que existem diferengas fisicas e mentais inegaveis entre as ragas. Afirma, entre 
outras coisas, que ele proprio verificou que os membros de pessoas de cor 
possuiam ao menos um tergo menos de nervos do que as mesmas partes anato- 
micas de anglo-saxoes da mesma estatura. Baseado nestes seus estudos anato- 
micos, Knox declara-se opositor de todos aqueles- “histonadores, teologos, uni- 
versalistas” - que atribuiam as diferengas morais, que existiriam entre as ragas 
humanas, a “causas extravagantes”, tais como educagao, religiao ou clima. Ao 
explicitar que usa a palavra “raga” de forma diferente daqueles pensadores, cn- 
tica tambem a ideia segundo a qual individuos pertencentes a “ramos mats es- 
curos” podiam, depois de algumas geragoes, tornar-semats claros .(‘‘fairer ); ou 
podia ainda ocorrer o processo contrario. “Ragas humanas nao sao o resultado 
de acidentes”, enfatiza Knox: “nao sao conversiveis uma na outra por algum 
artificio criativo. As leis eternas da natureza hao de prevalecer (...) (ib., p.14). 
Dessa perspectiva, o anatomista mostra-se cetico em relagao aos esforgos das 
igrejas cristas de querer “melhorar” o ser humano: “A moral de uma raga pouco 
ou nada tern a ver com a sua religiao” (ib., p. 11), afirma Knox e repete de diver- 
sas formas sua tese principal: “a raga, a descendencia hereditaria, e tudo”; (...) e 
ela que impregna o carater do ser humano (ib., p.13). As ragas nao mudaram 
substancialmente ao longo da historia; portanto, ha de se questionar as teses 
daqueles teoricos que projetam um progresso continuo na historia da huma- 
nidade (ib., p.28). (( 

O conde Arthur de Gobineau (1816-1882), considerado um dos teoricos 
raciais” mais importantes, ja nao recorria a tecnicas de medigao de cramos, mas 
atribuia a hereditariedade do comportamento a qualidade do sangue. No livro 
Ensaio sobre a desigualdade das ragas humanas (1853-1855), apresentou uma 
interpretagao da historia humana a partir de uma “abordagem racial” - apesar 
de nao ter em momento algum definido o conceito de raga. 

Gobineau (1939,1, p.37-38) argumenta que, para muitas ragas humanas, o 
primeiro passo em diregao a civilizagao e impossivel, porque elas vivem em gru¬ 
pos muito pequenos. Apenas poucas tribos entenderam, segundo o autor, que 
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para aumentar seu bem-estar e seu poder e necessario submeter os vizinhos. 
Postas diante da escolha entre “conquistar ou ser conquistado”, superam a “re- 
pulsa” “contra o cruzamento” e misturam-se a outras ragas para construir um 
grande reino. Segundo Gobineau, a subsequente integragao de outras ragas traz 
consigo inevitavelmente a diluigao do sangue da raga inicialmente civilizadora. 

Em oposigao ao fortalecimento das tendencias que defendiam e acreditavam 
no progresso, Gobineau (ib., p.116, 210, 224; trad, do autor) mostrava-se ex- 
tremamente cetico a esse respeito. Afirma que “nao ha progressos verdadeiros 
nas conquistas mentais do ser humano”. Veo “conhecimento humano” como algo 
que oscila, mas que, no fundo, esta amarrado a um circulo vicioso. O pessimis- 
mo do autor baseia-se nesse paradoxo racial civilizatorio: quanto maior a “pul- 
sao civilizatoria” de umaraga, tanto mais ela tende a assimilar as outras (ib., p. 116). 
E, quanto mais absorve sangue estranho, mais enfraquece e decai. Dessa forma, 
ele explica tambem o surgimento e a decadencia dos grandes reinos historicos, 
como o dos gregos e dos romanos. 

Nesse raciocinio, muda tambem a nogao da “degeneragao”. Nao esta mais 
ligada a uma explicagao climatico-natural divinizada, como no pensamento de 
Buffon, mas torna-se uma conseqiiencia direta da mistura de sangues (ib., p. 31). 
Gobineau ja nao relaciona a “degeneragao” com influences externas (clima, 
geografia) que provocariam modificagoes “acidentais” de um modelo origina- 
rio, tidas como potencialmente reversfveis. Agora, diferentemente da argumen- 
ta?ao de grande parte dos pensadores no final do seculo XVIII, a “degeneragao” 
e de “natureza biologica”, uma “impureza racial” que teria surgido como resul- 
tado do cruzamento entre duas ragas essencialmente diferentes. 

Alias, Gobineau (ib., p.185) se opoe explicitamente aos chamados “unita- 
rios ,, J que procuravam explicar as diferengas fisicas entre os seres humanos a par- 
tir de fatores geografico-climaticos. Como cristao, via-se impossibilitado de 
questionar a origem comum de todos os seres humanos. Ele argumenta, porem, 
que uma catastrofe natural (diluvio) teria feito com que surgissem as tres ragas 
fundamental, portadoras de caracteristicas essencialmente diferentes: os bran- 
cos, os amarelos e os negros (ib., p.195). 

Para Gobineau, a raga negra - chamada por ele tambem de hamitas e, me- 
nos frequentemente, de vanedade negra — encontra-se no “degrau mais bai- 
xo da escada da humanidade. Atribui aos negros, que “nunca sairao do circulo 
mais estreito , um carater de animalidade”, e adverte: os europeus nao deve- 
riam nutrir esperangas de civiliza-los (ib., p.239). Embora Gobineau reconhega 
terem os negros os sentidos muito elaborados, “sobretudo o paladar e o olfato”, 
afirma que o negro “da pouco valor a sua vida e a vida dos outros”: “ele mata 
pelo prazer de matar” (ib., p.278-279). 


A “verdadeira civilizagao”, segundo ele, so pode ser produzida pela “raga 
branca”, dentro da qual o autor destaca ainda a importancia suprema dos ger- 
manicos. Ha, porem, trechos nessa obra em que Gobineau (ib., p.283) diferen- 
cia: admite nao apenas a existencia de alguns indivlduos negros inteligentes, 40 
mas ainda atribui aos “cruzamentos” raciais “muitos refinamentos de costumes, 
conceitos e crengas, e sobretudo o abrandamento das paixoes e dos impulsos ,> . 
Constata que existem casos como o de um “mulato do qual se pode fazer um 
advogado, um medico, e um negociante” que “tern mais valor que seu avo ne¬ 
gro”. E continua: 

Eu nao o nego: estes sao resultados positivos. O mundo das artes e da literatura, 
mais nobre conseqiiencia da mistura de sangues, o melhoramento e o enobrecimen- 
to das ra$as inferiores: estes sao igualmente tantos milagres que tern de ser reconhe- 
cidos com alegria. Os inferiores foram elevados. Infelizmente, por este mesmo meio, 
os superiores foram rebaixados, e isto e um mal que nao pode nem compensar, nem 
consolar nada. 41 

Em outro texto, “As ra^as e a vida dos povos”, que seria publicado apenas 
em 1936, nao na Franqa, mas na Alemanha, que vivia entao a ascensao do fas- 
cismo, Gobineau generaliza ainda mais: temos de admitir, afirma ele, que o pro- 
duto da alianga entre branco e negro e, de certa maneira, superior ao negro, mas 
incontestavelmente inferior ao branco. Ou seja, o mulato seria superior ao ne¬ 
gro no sentido de este estar mais proximo do branco. Ele parece mais apto a con- 
ceber e aplicar “o modo particular das nogoes” do branco. Mas, acrescenta Go¬ 
bineau (1936, p.9; trad, do autor), se, de um lado, o mestigo e mais inteligente 
que o negro, de outro lado, ele perde em forga ffsica e vital (“ardor dos instintos 
melaninos”). 

O raciocinio desenvolvido por Gobineau deixa margem para interpretar de 
mais de uma perspectiva o cruzamento entre as ragas. Era uma questao de pon- 
to de vista. Preocupado com a “civilizagao humana”, Gobineau nao tinha duvi- 
da: via no cruzamento entre as ragas menos o aspecto de um possivel “enobreci- 


40 Escreve Gobineau (apud Banton, 1979, p.56): "Recuso-me totalmente a utilizar o tipo de 
argumento de que ‘todo o negro e estupido', e a minha objeapao principal e que, para comple- 
tar a comparagao, ver-me-ia obrigado a conceder que todo o europeu e inteligente [...]. Nao 
tenho qualquer duvida de que muitos chefes negros sao superiores, na riqueza das suas ideias, 
no poder sintetico das suas mentes [...]. Deixemo-nos destas puerilidades, e comparemos, 
nao homens, mas os grupos”. 

41 Bielefeld chama a atengao para o fato de que Gobineau nao desenvolveu um piano para im- 
pedir a “mistura de ragas", que - contrariamente as interpretagoes correntes - nao concebia 
como um fator apenas negativo (apud Bielefeld, 1998, p.112). 
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men t° eIbs t inferiores do q uc 3 . causa da dcgcucragacda raga superior ^ 

Essa sua postura reafirma-se tambem num artigo que dedicou a reflexao sobre 
a “emigragao ao Brasil” e que foi editado em 1874. Neste ensaio, Gobineau 
(1874, p.372) comenta as condigoes climaticas, geograficas, alem de varios as- 
pectos politicos e historicos do pais, e especialmente o regime escravista e as 
politicas que visavam a uma lenta transformagao do trabalho escravo em traba- 
lho livre. Destaca o Brasil como pais que mais bem soube lidar com a questao 
escrava, no qual os escravos teriam sido geralmente tratados com dogura, sendo 
obrigados a trabalhar apenas poucas horas por dia e podendo ainda contar com 
pequenos pedals de terra para cultivo proprio. 

Gobineau, que esteve no Brasil em missao diplomatica entre abril de 1869 e 
maio de 1870, elogia ainda as politicas governamentais que buscavam civilizar 
os indigenas, mas nao sem enfatizar a pouca probabilidade de sucesso desses 
esforgos “generosos”. A experience teria mostrado que metodos tais como mis¬ 
sao e escola trazem resultados extremamente magros. E a explicagao desse pen- 
sador e laconica: “o espirito de uma raga nao se metamorfoseia enquanto a raga, 
ela propria, permanecer a mesma. E se esta raga entra em contato com uma po- 
tencia estrangeira e mais forte, e deploravel dize-lo, ela nao se apropria desta 
potencia, ela morre e desaparece” (ib., p.370; trad, do autor). 

E e neste texto tambem que Gobineau (1874, p.369; trad, do autor) apresenta 
alguns comentarios interessantes sobre os efeitos da miscigenagao. Afirma que 
o Brasil teria perdido um milhao de pessoas dentro de urn periodo de 30 anos, o 
que, para ele, era indubitavelmente uma consequencia direta da mistura racial. 
Todos os paises da America, seja do Norte, seja do Sul, mostram hoje de uma 
maneira irrefutavel que os mulatos dos diferentes graus nao se reproduzem alem 
de um numero limitado de geragoes”. Os descendentes nasceriam freqiiente- 
mente tao pouco saudaveis e tao pouco “viaveis” que nao conseguiriam dar a luz 
novas crias. 


42 Diz Gobineau: "Se as misturas de sangue sao, ate certa medida, beneficas para a massa da 
humamdade, se a elevam e a enobrecem, tal facto faz-se meramente a custa da propria huma- 
mdade, que e atrofiada, rebaixada, enervada e humilhada na pessoa dos seus mais nobres 
filhos” (apud Banton, 1979, p.57). Diante da realidade brasileira - que conheceu pessoal- 
mente em 1869 Gobineau achou poucas palavras encorajadoras: “Uma popula?ao toda 
mulata, com sangue viciado, espirito viciado e feia de meter medo [...]. Nenhum brasileiro e 
de sangue puro; as combina?oes dos casamentos entre brancos, indigenas e negros multipli- 
cam-se a tal ponto que os matizes da carnagao sao inumeros, e tudo isso produziu, nas classes 
baixas.e nas alturas, uma degenerescencia do mais triste aspecto" (apud Raeders, 1997, p,39). 
Desses julgamentos generalizadores de Gobineau escapou apenas o imperador D. Pedro II, 
de quern era amigo pessoal. 


Baseado nessas constatagoes, Gobineau faz ainda calculos sobre a demogra- 
fia futura do Brasil. Os nove milhoes de habitantes tenderiam a desaparecer to- 
talmente “ate o ultimo homem” num prazo maximo de 270 anos; se levarmos 
em consideragao os efeitos cumulativos da contfnua mistura racial, argumenta 
Gobineau, somos levados a acreditar que este processo dar-se-a em menos de 
200 anos. Mas, em seguida, este pensador admite tambem que, se, “em vez de 
reproduzir-se entre si, a popula<;ao brasileira estivesse em condigoes de subdi¬ 
vide os elementos deploraveis de sua constituigao etnica atual, fortalecendo- 
os por meio de aliangas de valor mais alto com ragas europeias, entao, o movi- 
mento de destruigao observado em suas fileiras cessaria e daria lugar a uma agao 
totalmente contraria. A raga revelar-se-ia, a saude publica melhoraria, o tempe- 
ramento moral ganharia forga e as modificagoes mais felizes introduzir-se-iam 
no estado social deste admiravel pais” (ib., p.369). 

As ideias de Charles Darwin (1809-1882) sao frequentemente evocadas em 
oposigao, em termos cientffico-ideologicos, ao “determinismo racial” de Gobi¬ 
neau. O livro The Origin of Species (1859) e citado muitas vezes como a obra fun¬ 
damental que comprova definitivamente a tese da monogenese, ao conferir-lhe 
uma nova base cientffica (sustentada agora em argumentos puramente biologi- 
cos). E considerado tambem o livro que conseguiu fazer da crenga no progresso 
um “credo cientifico”. A tese revolucionaria de Darwin postula a existencia no 
mundo da natureza de um mecanismo, a “selegao natural”, 43 que resulta da “luta 
pela sobrevivencia” e se liga a processos de adaptagao ao ambiente. 

Aplicar essa concepgao teorica em toda a sua radicalidade a interpretagao da 
“historia natural” abria a porta nao apenas para a redugao do papel de um Deus 
criador a uma fungao infima (ou ate a sua “aboligao”), mas tambem para o de- 
senvolvimento de propostas de intervengao conscientes no processo da “selegao 
natural”. Tudo indica que Darwin, formado em teologia, sentia-se pouco a von- 
tade diante das “consequencias logicas” de sua teoria. Ele resolveu publicar sua 
obra mestra somente 17 anos depois de te-la concluldo. E, ainda assim, por- 
que soube que um colega, Wallace, estava prestes a langar um livro que defen- 
dia ideias quase identicas as suas. Num primeiro momento, Darwin evitou cons- 
cientemente abordar a questao do homem sob a optica da “selegao natural”. 44 
Isso ele faria apenas em 1871, com a publicagao de The descent of man. 


43 Na quinta edigao de seu livro, Darwin recorre ao conceito “survival of the fittest”, cunhado 
por Spencer, para usa-lo como sinonimo de “natural selection” (cf. Sanderson, 1992, p.28). 

44 Numa carta dirigida a Wallace, Darwin avisa que nao pretende discutir o tema “homem", no 
livro The origin of species, por considera-lo “cercado de tao grande numero de preconceitos" 
(apudBuican, 1990, p.38). 
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Em A origem das especies, Darwin (1986, p.44) constata, de forma semelhante 
a Lamarck 45 , que em muitos casos e dificil distinguir entre especies e varieda- 
des. O surgimento de variedades individuals, explica, e propiciado por mudan- 
gas nas condigoes de vida, entre as quais inclui tambem fatores climaticos e ali- 
mentares. Formas mais adaptadas, vistas basicamente como produtos do “acaso 
natural”, tern de se afirmar e impor-se na “luta pela sobrevivencia” e podem com 
isso dar origem a “especies incipientes” (ib., p.69, 70, 417); conclui ele que as 
formas mais elevadas, mais bonitas e maravilhosas surgem, portanto, como pro¬ 
dutos de um “estado de guerra” iminente na natureza, como adaptagoes a con¬ 
digoes naturais adversas (ib., p.417). 

Em A Descendencia do Homem , Darwin (1936, p.83, 92,107,112) argumenta 
que as diferengas entre animais e seres humanos sao apenas graduais. Expli- 
cando a diversidade das especies como resultado do processo de “selegao na¬ 
tural”, o cientista tenta demonstrar que aquelas capacidades, tidas ate entao 
como especificamente humanas, como a linguagem, o raciodnio, a moralida- 
de, o amor etc., ja existem em suas formas primevas no mundo animal. 46 Ao in¬ 
terpretar as diferengas graduais de caracteristicas e capacidades dentro da espe- 
ciehumana, Darwinrecorre, porem, a “razao” e a “moralidadecrista”, usando-as 
como parametros considerados implicitamente universais (cf. tb. a postura de 
Kant sobre o assunto). Afirma que todas as nagoes civilizadas foram um dia “bar- 
baras” e, ao mesmo tempo, define os “povos selvagens” contemporaneos como 
formas primitivas da evolugao humana. E explica a permanencia nesse estado 
de barbarie pelo fato de que “a luta pela sobrevivencia nao tinha sido suficien- 


45 Lamarck (1873, p.75, 76) rejeitou totalmente a ideia de “tipos fixos”. Constata que todas as 
classificagoes sao, no fundo, invengoes da mente humana. Se todas as ragas, que denomina 
tambem especies, fossem conhecidas, acredita ele, tornar-se-ia evidente que os limites entre 
elas sao arbitrarios e os vazios entre as ragas postuladas ficariam preenchidos: u ]e le repete, 
plus nos collections s’enrichissent plus nous rencontrons de preuves que tout est plus ou moins 
nuances, que les differences remarquables s'evanouissent 

Ao mesmo tempo, ele defende a possibilidade de transformagoes individuals: “[■■•] a medida 
que os individuos de uma de nossas especies mudam de situagao, de clima, a maneira de viver 
ou os costumes, eles receberao influencias que, pouco a pouco, mudarao a consistencia e as 
proporgoes de suas partes, sua forma, suas faculdades, e ate sua organizagao” (ib., p.79, 80; 
trad, e grifo do autor). Se se reproduzem sucessivamente nas mesmas circunstancias, diz La¬ 
marck, (< ces individus, qui appartenaient originairement a une autre espece, se trouvent a la fin 
transformes en une espece nouvelle, distincte de Vautre” (ib., p.80). Bowler (1988, p. 166) chama 
a atengao para o fato de que as teses de Lamarck seriam de grande relevancia sociopolftica, 
pois permitiam interpretar e apresentar reformas sociais como medidas para melhorar o cara- 
ter moral de um povo ou de uma nagao. 

46 Darwin (1986, p.140) entende a diferenga mental entre seres humanos e animais superiores 
como sendo somente de grau (degree), e nao de essencia (kind). 
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temente severa para obrigar o homem a elevar-se ao seu estagio superior” (ib., 
p.161; trad, do autor). 

Insistindo na ideia da unidade da especie humana, Darwin (ib., p.198, 230) 
sugere o uso do conceito de “subespecies” para descrever as “variedades huma¬ 
nas”. Sustenta que as divisoes humanas sao fluidas e graduais. E argumenta que 
um bom indfcio disso era a falta de consenso a respeito do numero das ragas 
existentes (cf. tb. nota n° 39 deste capftulo): “isto mostra que elas se transfer - 
mam gradativamente umas nas outras e que e quase impossfvel descobrir carac- 
teres claramente diferentes entre elas” (ib., p.198). 

Darwin nao nega as diferengas humanas fenotipicas e mentais, que atribui, 
em primeiro lugar, aos processos de selegao natural (e sexual). Avalia tambem 
diversas hipoteses a respeito da origem das diferengas de cor de pele. Argumenta 
o cientista ainda que nao ha correspondence entre as cores das ragas e os diver - 
sos climas: recorre ao exemplo dos colonos holandeses (boeres) na Africa do Sul 
para demonstrar que nem em 300 anos o clima mudou-lhes a cor (ib., p.220). 
Mas nao se sentia suficientemente seguro para postular que a cor de pele fosse 
algo adquirido com o tempo, por meio dos processos de selegao natural. 

No que diz respeito a valores morais, Darwin (ib., p.235) admite, porem, a 
possibilidade da hereditariedade direta de virtudes aprendidas, ponto que o 
aproxima, ao menos nessa questao, de concepgoes lamarckistas. No fim do li- 
vro, ate chega a atribuir maior importancia a fatores como “habitos” e “apren- 
dizagem” do que a “selegao natural” para explicar o desenvolvimento das “qua- 
lidades morais”: “E que as qualidades morais progridem direta ou indiretamente 
muito mais por meio dos efeitos do habito, dos poderes de raciocmio, instru^ao, 
religiao etc. que por meio da selegao natural” (ib., p.243). 

Darwin declara ainda ser dificil determinar por que uma nagao se torna mais 
poderosa ou progride mais que outra. Tende, contudo, a se apoiar na seguinte 
hipotese: a razao do sucesso de um grupo humano e menos a forga fisica que a 
quantidade de pessoas dotadas de capacidades intelectuais e morais elevadas, 
Dessa forma, Darwin (ib., p.208) revela mais uma vez que os seus criterios ou 
instrumentos de analise coincidem com o fim ultimo do desenvolvimento da es¬ 
pecie humana. Afirma, por exemplo, que “ragas civilizadas” certamente resis- 
tem melhor a todo tipo de mudangas que as “selvagens”, e que “o grau de sua 
civilizagao parece ser o elemento mais importante para o sucesso na competigao 
entre as nagoes”. 

Mas o cientista nao se limita apenas a consideragoes genericas. Atribui o 
notavel “sucesso dos colonos ingleses” (no Canada, por exemplo), quando corn- 
parados com outros colonizadores europeus, a sua “energia persistente e a sua 
audacia”. E interpreta o “maravilhoso progresso” norte-americano como “re- 


132 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HISTORIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 1 33 


sultado da selegao natural”: “Ha aparentemente muita verdade na crenga de que 
o progresso maravilhoso dos Estados Unidos, como tambem o carater do seu 
povo, sao resultados da selegao natural” (ib., p.160). 

Darwin (ib., p. 150-151) detecta, porem, um serio problema no progresso da 
civilizagao: este gera intervengoes improprias no processo de “selegao natural”. 
A construgao de asilos e hospitais para doentes mentais e aleijados e outras me- 
didas pollticas que protegem os pobres facilitam, segundo o cientista, a propa- 
gagao dos mais fracos. Recorrendo aos seus conhecimentos a respeito da criagao 
de animais, o pensador consider a essas praticas de salvagao “extremamente per- 
niciosas para a raga humana . 47 Pois a humanidade tem de suportar os “efeitos 
negativos que resultam da persistencia e propagagao dos seres fracos”. 

Darwin (1936, p.151, 243; trad, do autor) imagina, contudo, umbrequepara 
esse perigo potencial: os membros doentios da sociedade casam-se menos facil- 
mente do que os membros saos. Esse freio”, escreve, “poderia ter uma eficacia 
maior se os fracos de corpo e de mente se abstivessem do casamento, embora isso 
seja mais esperanga do que expectativa” 48 . Enfatizando uma vez mais que o avan- 
90 do homem (como o dos animais) deve-se, sem duvida, a “luta pela existen- 
cia , conclui ser preciso garantir uma livre competigao para que os mais aptos 
possam se impor: “Deveria haver uma competigao aberta para todos os homens 
e os mais capazes nao fossem impedidos por leis ou costumes de obter exito e de 
gerar e criar o maior numero de descendentes” (ib., p. 243). 49 


47 No final do livro, Darwin (1936, p.242) chega a irritar-se com o pouco cuidado que, segundo 
ele, os seres humanos tem para com a sua propria procriagao. Lamenta que o homem se dedi- 
que cautelosamente a criagao de seus cavalos, bois e caes, “but when he comes to his own marri¬ 
age he rarely, or never, takes any care . Reclama que os seres humanos deveriam, por meio de 
uma selegao consciente, contribuir para uma boa qualidade nao apenas da constituigao fisica, 
mas tambem intelectual e moral de seus descendentes: " Yet he might by selection do something 
not only for the bodily constitution and frame of his offspring, but for their intellectual and moral 
qualitiesE: “Both sexes ought to refrain from marriage if they are in any marked degree inferior 
in body or mind; but such hopes are Utopian and will never be even partially realised until the 
laws of inheritance are thoroughly known”. 

48 O prime de Darwin, Francis Galton (1822-1922), radicalism essas ideias e desenvolveria a 
ciencia da "eugenia" (1883), que se preocupava explicitamente com o estudo e a corregao de 

degeneragoes humanas . Com a "eugenia positiva" (por exemplo o uso de bancos de esper- 
ma) se tentava fortalecer os mais aptos; a "eugenia negativa" visava a impedir a reprodugao de 
formagoes nao desejadas (por exemplo aborto em caso de doengas hereditarias). Galton, que 
era um fanatico por medigoes e pioneiro da estatistica, tentava quantificar nao apenas o efeito 
das rezas e a beleza dos cidadaos ingleses. Aplicando um "coeficiente numerico", ele "desco- 
briu , entre outras coisas, que a raga negra era na media dois graus menos inteligente que a 
raga branca (Poliakov, 1987, p.332; cf. tb. Gould, 1991, p.67). 

49 A crenga no progresso e na razao faz com que, no final do livro, Darwin (ib., p.244) demons- 
tre-se extremamente otimista. Encerra suas reflexoes com a expectativa de que o destino da 


Alem de Darwin, varios outros pesquisadores empenharam-se paralelamente 
em “descobrir” leis naturais e princlpios ultimos que funcionassem como causa 
(fatores responsaveis) de um suposto impulso universal de todas as mudangas. 
A “historia humana” era entendida, nessa perspectiva, como um aprimoramento 
gradual ou como um movimento do mais simples ao mais complexo (Spencer, 
por exemplo), que poderia ocorrer em ritmos desiguais dentro de uma especie. 
Assim, tornava-se possivel inserir os varios grupos humanos em estagios hie- 
rarquizados de um modelo evolutivo que determinava a diregao e o destino do 
desen volvimento. 

Enquanto para pensadores importantes do seculo XVIII, como Montesquieu 
e Hegel, os “selvagens” estavam na margem ou alem da historia da humanida¬ 
de, no pensamento evolucionista apareciam integrados a “especie humana” 
como “primitivos” - isto e, como populagoes humanas que estavam mais pro- 
ximas da origem da especie. Sob esta optica, os “primitivos” - que agora podiam 
ser vistos como verdadeiros representantes da “infancia da humanidade” - tor- 
naram-se importantes para explicar a origem da “civilizagao moderna”. 

Com Edward Burnett Tylor (1832-1917), as ideias evolucionistas se institu- 
cionalizaram como cadeira de uma nova disciplina universitaria: a antropologia. 
Tylor (tambem Morgan) estudava a “evolugao” menos como um fenomeno cau¬ 
sal que como uma forga intrinseca a natureza. Tambem por isso, os princlpios 
explicativos de Darwin e Spencer (“natural selection ”, “survival of the fittest”) 
nao assumiram um papel de destaque em suas analises. A concepgao de evolu¬ 
gao de Tylor (1871,1, p.l; trad, do autor) conjugava ideias iluministas francesas 
com prinefpios empiristas ingleses e ideais liberals. Civilizagao e cultura - con- 
ceitos usados exclusivamente no singular - aparecem como sinonimos. “Cultura 


humanidade sera ainda mais brilhante, atribuindo ao seu prognostico uma certeza cientifica: 
"But we are not here concerned with hopes of fears, only with the truth as far as our reason 
permits us to discover it" (grifo do autor). 

Darwin (ib., p.l30) era um opositor do sistema escravista. Considerava a escravidao algo su- 
perado, que, para ele, teve a sua legitimidade na Antiguidade, mas consituiu um crime nos 
tempos modernos. Durante sua viagem no navio Beagle (1831-1836), Darwin conheceu pes- 
soaimente a situagao dos escravos no Brasil. Mostrou-se chocado com o fato de um escravo ser 
chicoteado na cabega porque havia servido um copo d'agua um pouco turva (Gould, 1991, 
p.24). Segundo Buican (1990, p.l5), o cientista teve discussoes serias com o capitao do navio 
porque este defendia a postura dos senhores de escravos. 

No que dizia respeito as qualidades dos mestigos, sentia-se impossibilitado de fazer um julga- 
mento definitivo: "Estes fatos devem, talvez, fazer-nos admitir que o estado de degradagao 
no qual se acham tantos mestigos pode ser atribuido tanto a um retorno para uma condigao 
primitiva e selvagem, determinada pelo cruzamento, como as detestaveis condigoes morais, 
nas quais eles se acham geralmente” (apud Bonfim, 1993, p.262, 263). 
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Nas reflexoes desse pesquisador os conceitos de superioridade e inferiorida- 

?rrr ,anto 1 c,usa c ° m ° ° rKui,ad ° *> evoi^o 

Como tantos outtos evoluconistas, ele nao question. a existencia de "racas an- 
ropoogicas . antropologia distingue principalmente as rapas porestrutu- 
ras pda proporcao das extremidades, pela conformapao do cranio a do cerebro 
»nbd„ den.ro dele, pelas caracterfsticas das fei 9 6es, pele, olhos e cabelo" et 
p dollar,dades de const.tu.cao e pelo temperamento intelectual e moral" (ib 

TconceitoTrTca " “ ra ' ,S hUmlnaS a< “ eS,%i ° 5 evolut,vos . TyIor submete 
AdmT Uma C ° n “ K ‘ ,D teori “ ”" a “ am P la da historia humana. 

Mas dizlk 4 questa ° d “ ra, ' as " P° deria oonstituir urn problem, analftico, 
Mas dm de, e poss.vel e desej.vel “el.rn.nar as consider,^ sobre as varieda- 

de hered.mr.as de racas humanas e tratar a humanidade como homogenea ™ 
na ureza, embora se encontrem em diferentes graus decivilizagao”. Sente-se aqui 

da fa,0res "*—> d i«ame„m 

utensflios, seguem os mesmos costumes, acreditam nos mesmos mitos diferem 
sua configured corporal e em termos de cor de pele e de cabelo (ib., p.5). 

tor tc7d“mroT' T ~ l0r T a d£finiU ° PaPCl 6 ° Significad ° £Xatos do 
ra ?a dentro da visao evoluaomsta e, em alguns trechos de sua obra nao 

deixa muito claro ate que ponto as descritas diferenqas raciais e mentals devem 

ser entendidas como causa ou como consequencia do processo civilizatario » 


50 

intricate system of brain-cells and fibre A ^ 6 u connexion between a more full and 

men in leJ.f Z iZZ" Em ^ »>**(m, 

the, up to a eennin ' Z t e' 

** “*» >» M*. (.pad S,JZ ,,ZPdit ”” *“ 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 1 35 

Uma contnbuicao importante para o debate sobre as concepts raciais ve.o 
das pesqmsas de Franz Boas (1858-1942) aeerca de imigran.es nos Estados 
Unidos. Interessado na questao das diferenqas, Boas (1940, p.3) recorria aos ins- 
trumentos cientificos da epoca para “medi-las”. Usando o “indice cefalico” e 
outros metodos antropometricos, descobriu que havia uma variaqao substancial 
entre os dados de pais imigrantes e os filhos nascidos naquele pais. Em oposiqao a 
orto oxia das assim chamadas “teorias raciais”, que supunham a estabilidade das 
ormas cramanas nas ra?as humanas, o cientista detectou uma "instabilidade ou 
p asticidade dos tipos” (cf. texto “Instabilidade de tipos humanos”, escrito em 
1911). Esse fenomeno, nao explicado satisfatoriamente num primeiro momen¬ 
ta (Boas sugena “adaptagoes lamarckistas”), levou o cientista a questionar e re- 
jeitar a supremacia de fatores biologicos (que se mostraram nao estaticos) sobre 
e ementos considerados culturais. Passou assim a reivindicar uma separaqao con- 
ceitual radical entre raqa e cultura. 

No micio, a concepgao boasiana de cultura tambem era marcada, de urn lado, 
por ideals humamstas e, de outro, pelas teorias evolucionistas, que vinculavam 
a cu tura ao acumulo progressive de conhecimento e de criatividade humana 
Cultura” era intrinsecamente associada a “caracterfsticas civilizatorias" e nao 
significava ainda “tradi^ao”. A partir de seus trabalhos empfricos e reflexoes 
teoricas sobre tipos humanos” - que o levaram a criticar tanto as “teorias ra¬ 
ciais’ como os esquemas evolucionistas -, Boas passou a escrever “civilizaqao” 
(ou progresso geral”) no lugar de cultura para expressar o mesmo conteudo 
semantico (cf. Stocking, 1982, p.202-203). 

„ . Embora B °^ (1948, p. 159; trad, do autor) nao abrisse mao da ideia de 
civiliza^ao (com conotaqao humanista e evolucionista) como referenda ana- 
ltica, desenvolveu uma nova maneira de abordar a diversidade humana. Ela- 
borou uma no ? ao inovadora de cultura, entendida nao mais no singular, mas 
sim como uma pluralidade de experiences humanas que caracterizam, e ate 
certo ponto determinam, o comportamento social: 

Cultura pode ser definida como a totalidade das rea ? 6es e a ? 6es mentais e ffsicas 
que caracterizam o comportamento dos indivfduos, compondo urn grupo social co- 
letiva e individualmente em rela ? ao ao meio ambiente, a outros grupos e a membros 
do seu proprio grupo e de cada individuo consigo proprio. 

Segundo Stocking (1982, p.203), o uso do termo cultura no plural aparece 
pela pnmeira vez em Boas, em 1895. Essa no ? ao da pluralidade de cultura ga- 

nhana, a partir de 1910, uma regularidade de uso nos trabalhos dos alunos de 
Boas. 
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Com o decorrer do tempo, Boas comeqa a conferir cada vez mais importan- 
cia as “condiqoes culturais”, inclusive, em relaqao a fatores biologicos. Ele nao 
nega a existencia de diferen 9 as flsicas marcantes entre os seres humanos. “A 
cor de pele, a forma de cabelo e a configuraqao de labios e nariz distinguem cla- 
ramente o negro africano e a maioria das outras ra 9 as”, afirma Boas. Ao mes- 
mo tempo, reconhece que existem inumeras transiqoes entre [as raqas] ” e 
chama a aten 9 ao para “varies ” que localiza, inclusive, dentro de cada uma 
das ra 9 as. 

A questao que se colocava para ele nao era, porem, se existiam ra 9 as huma- 
nas ou nao. Sua maior preocupaqao foi o combate a ideia de que algumas ra 9 as 
seriam superiores a outras. Sem entrar num confronto direto com autores como 
Gobineau, Boas (2004 [1894], p.274, 281,283,284) critica-os, chamando as suas 
concep 9 oes de generaliza 9 oes que, segundo ele, nao levam suficientemente em 
considera 9 ao as condi 9 oes soctais e, dessa forma, confundem causa e efeito. As- 
sim, descreve, por exemplo, diferen 9 as fisicas entre brancos e negros (mencio- 
na, inclusive, o peso menor do cerebro dos negros), para depois afirmar: “Nao 
ha, entretanto, nenhuma prova de que essas diferen 9 as signifiquem qualquer 
grau apreciavel de inferioridade do negro’’ (2004 [1908], p.392). E, em varios 
momentos, Boas faz questao de enfatizar que nao foi comprovada nenhuma re- 
la 9 ao causal entre tipos anatomicos e caracteristicas mentais e que cada urn dos 
dois elementos seguiria suas proprias leis e seus proprios ritmos (“tempo”) (1940 
p. 191-193). 

Mesmo assim, nunca abandonara completamente o conceito de ra 9 a, que, para 
ele, caracterizava exclusivamente a heran 9 a biologica e nao tinha praticamente 
nenhuma influencia sobre a "vida cultural”. Num artigo, publicado em 1930 
(“Some Problems of Methodology in the Social Sciences’ 1 ), Boas (apud Patter¬ 
son, 2001, p.61; trad, do autor) explicita esta sua ideia que fundamenta uma 
separa 9 §o conceitual radical entre “ra 9 a” e “cultura”: 

Eu nao acredito que um dia tenha sido comprovada, de maneira convincente, 
uma relagao direta entre rafa e cultura. E bem verdade que as culturas humanas e 
tipos raciais sao distribufdos de maneira que cada area tenha seu tipo proprio e sua 
cultura propria, mas isso nao comprova que um [destes fatores] determine a forma- 
gao do outro. 

Em The Mind of Primitive Man, Boas (1948 [1911], p.195, 196) defendeu, 
de maneira semelhante, a ideia de que a influencia do “carater biologico da raqa” 
sobre a criaqao de uma cultura de um tipo definido” e tao infima quanto a in¬ 
fluencia do ambiente geografico ou as condiqoes economicas: 


Cultura e antes o resultado de inumeros fatores de interagao, e nao ha nenhuma 
evidencia de que as diferengas entre as ragas humanas [...] tenham alguma influen¬ 
cia diretiva sobre o curso do desenvolvimento da cultura. 

Na tentativa de delimitar o conceito de raga, Boas (ib., p.250) lhe opoe “as 
culturas”, tratando-as como um fator dinamico, como um fenomeno que tern 
conteudo proprio e marca, inclusive, a percepgao e o comportamento do grupo. 51 


51 A concepgao de cultura como expressao do “esplrito de um povo” remonta certamente a Her¬ 
der. Ao se opor a etnocentrismos e generalizagoes a respeito dos diferentes grupos humanos, 
Herder (1967 [1774], p.44; trad, do autor) comegava a articular a ideia de culturas diferentes 
como entidades holisticas e homogeneas e com fronteiras solidas e bem demarcadas. “Cada 
nagao”, escreve - e poderia ter escrito tambem, cada cultura “carrega em si o seu centro de 
felicidade como cada bola traz em si seu centro de gravidade”. E mais: ao enfatizar as perspec- 
tivas particulares de cada povo, Herder chegou a justificar, inclusive, a existencia de precon- 
ceitos. Vejam como os egipcios odeiam os pastores e os vagabundos e desprezam os gregos 
levianos! Assim temos duas nagoes cujos cfrculos de felicidade e inclinagoes se chocam - cha- 
mamos isto de preconceito! Indecencia! Nacionalismo estreito /" E: “O preconceito e bom (...) 
pois torna [as pessoas] felizes. Empurra os povos ao seu centro , torna-os mais fortes na sua 
origem, mais vivos na sua qualidade, mais fervorosos e assim tambem mais felizes nas suas 
inclinagoes efinalidades” (ib., p.46; grifo do autor). 

Freqiientemente, Herder e citado tambem como o primeiro pensador a desenvolver uma ideia 
moderna de cultura(s) que se oporia a nogao eurocentrica de “civilizagao universal” (por exem¬ 
plo tb. Sahlins, 1997, p.45, 46). E verdade que Herder (1995 [1784-1791], p.165, 407) usava 
o conceito de cultura para se referir a povos especificos (por exemplo: “a cultura e forma de 
governo dos abisslnios”, ou “a cultura dos gregos”), mas “tais culturas” eram vistas ao mes¬ 
mo tempo como “expressoes concretas” de um fenomeno mais amplo, igualmente chamado 
de cultura pelo autor. Essa cultura, concebida de forma mais abstrata, caracteriza-se por valo- 
res e ideias iluministas tipicos da epoca que contavam com um progresso gradual da historia 
humana: Herder (ib., p.406, 410) fala, portanto, tambem em “estagios de cultura” ( Stufen der 
Kultur), “percurso da cultura em nossa terra” (Gang der Kultur auf unserer Erde) e "progresso 
da cultura em linhagens humanas e povos inteiros” (Fortschritt der Kultur in Menschen- 
geschlechtern und ganzen Volkern). 

A causa das diferengas observadas entre os negros e atribufda por Herder mais uma vez ao 
calor excessivo nos paises africanos que teria impedido o surgimento de uma “intelectualida- 
de mais refinada” (feinere Geistigkeit), Esse fato, porem, escreve o filosofo, nao deveria ser 
razao para depreciar o negro, e sim para lamenta-lo ( (< Lasset uns also den Neger, da ihm in der 
Organisation seines Klimas kein edleres Geschenk werden konnte, bedauern, aber nicht ver- 
achten”) (ib., p.l68). E como varios outros pensadores de sua epoca, Herder pensava tambem 
que o cruzamento com brancos seria um “metodo” ainda mais eficaz do que o clima para 
alvejar os negros: “Levem o negro ( Mohren ) a Europa, ele fica o que e; casem-no, porem, com 
uma branca e uma geragao mudara o que o clima alvejador durante seculos nao teria feito” 
(ib., p.l91). Acreditava, portanto, que o branco se imporia com o tempo nos cruzamentos 
( [...] por meio da mescla com nagoes estrangeiras desaparecem em poucas geragoes todos os 
tragos mongolicos, Chineses e americanos”), e, dessa forma, achava possivel levantar e eno- 
brecer linhagens ( Geschlechter ) que um dia “decairam” ( gesunken ) (ib., p.193). 
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Seus estudos lingufsticos levaram-no a constatagao de que categorias como co¬ 
res, sabores, termos de parentesco, enfim, todas as “linhas fundamentals do 
pensamento e da agao” sao “determinadas pela educagao na infancia” e “formam 
a base subconsciente de todas as nossas atividades”. Com isso, conclui tambem 
que todos os seres humanos estao “condenados” a ter visoes de mundo etnocen- 
tricas. 52 E partindo dessa concepgao que acredita que a pesquisa antropologica 
pode ensinar e contribuir para mais tolerancia e melhor entendimento entre “as 
culturas”. Tal seria, para Boas, o grande papel social da ciencia da antropologia. 

Sabe-se tambem que, na epoca de Segunda Guerra Mundial, Boas, que era 
judeu alemao vivendo como emigrado nos Estados Unidos, empenhar-se-ia em 
varias campanhas politicas que buscavam denunciar a politica racial na Alema- 
nha nazista. Baseado em seus estudos antropologicos, criticara, entre outras 
coisas, a ideia da “pureza radar, chamando a atengao para o fato de que a mis- 
tura entre as ragas (mestigagem) nao traz nenhuma conseqiiencia nociva para os 
descendentes. 

Vimos que, ao longo do seculo XIX, surgiram ideias e tendencias que pro- 
curavam explicar o mundo natural a partir de “causalidades naturais”. Aos pou- 
cos, a ideia de raga transformar-se-ia num dado biologico definido por um con- 
teudo essencialista. Por volta do fim do seculo XIX, a maioria dos cientistas 


52 Mesmo tendo-se declarado contrario a ideia de um progresso absoluto, uma vez que este po- 
deria ser definido apenas em relagao a ideais especificos dos individuos, Boas (1948, p.206) 
nao escondia sua preferencia pelos “valores civilizatorios”, sua “crenga” na razao e na liberda- 
de individual. No seu livro, The Mind of Primitive Man (1948 [1911], p.220; trad, do autor), 
constatou que a civilizagao ocidental havia elaborado, “partindo das categorias rudimentares 
automaticamente evoluldas, o melhor sistema de todo o campo de conhecimento, um passo 
que os primitivos nao deram”. 

Gertas diferengas, tais como a inexistencia de numeros mais elevados e a falta de termos abs- 
tratos entre os povos indlgenas, explica, deviam-se as especificidades de suas condigoes de 
vida (podendo ser superadas por meio da aprendizagem). Mas, por vezes, em outras passa- 
gens, tendia a “recair” em generalizagoes que remetiam ao pensamento evolucionista: “Thus 
an important change from primitive culture to civilization seems to consist in the gradual elimina¬ 
tion of what might be called the emotional, socially determined associations of sense-impressions 
and of activities, for which intellectual associations are gradually substituted ” (Boas, 1948, p.252). 
Dessa forma, a ideia do progresso como algo inerente a toda humanidade reaparece no pensa¬ 
mento do autor. Ele nao procurava explicitar as causas das transformagoes descritas, isto e, 
elas aparecem como uma forga intrinseca a civilizagao: " There is an undoubted tendency in the 
advance oj civilization to eliminate traditional elements, and to gain a clearer and clearer insight 
into the hypothetical basis of our reasoning. It is therefore not surprising, that, in the history of 
civilization, reasoning becomes more and more logical, [...] because the traditional material whi¬ 
ch is handed down to each individual has been thought out and worked out more thoroughly and 
more carefully” (ib., p.223). 


europeus ja nao acreditava mais na possibilidade de “metamorfosear” uma raga 
negra numa branca. Diferentemente dos pensadores do seculo XVIII, muitos 
advertiam agora para os cruzamentos raciais, uma vez que os produtos de tais 
aliangas eram tidos como seres (biologicamente) “degenerados” - se bem que ate 
um pensador como Gobineau nao descartava totalmente “melhorias raciais” por 
meio de cruzamentos seletivos e contfnuos. De qualquer forma, nao demoraria 
muito para que se reivindicasse - nao apenas por cientistas - medidas politicas 
para preservar a “pureza racial”, vista como fator responsavel pelo equilibrio e 
bem-estar sociais. 

O pensamento iluminista, as “ideias raciais” do seculo XIX e os esquemas 
evolucionistas tern, a despeito das inumeras diferengas entre eles, algo em co¬ 
mum: trata-se de tradigoes intelectuais (linhas de pensamento) que se desenvol- 
veram no contexto do incremento da burocratizagao dos Estados nacionais oci- 
dentais - um processo que, de um lado, formalizava as relagoes entre os cidadaos 
(“aqueles a serem incluidos”) e, de outro, tornava cada vez mais impermeaveis 
os limites em relagao “aqueles a ser excluidos” (“nao iluminados”, “racialmen- 
te inferiores”, “subdesenvolvidos”). 

Vimos que essas transformagoes nao ocorreram de forma linear. Havia, po- 
rem, tendencias relativamente claras. As concepgoes raciais dos varios pensa¬ 
dores amiude divergiam em muitos aspectos. Nem todos enfatizavam igualmen- 
te as essencializagoes conceituais, muitos nao descartavam a ideia de uma 
influencia divina ultima, alguns ja apostavam mais na autonomia da razao, e 
outros ainda davam primazia a forga da evolugao. Na virada do seculo, surgiria 
um novo paradigma - “as culturas” -, que se oporia ao conceito biologizado de 
raga. Veremos, contudo, que essa ideia teria forte impacto epistemologico ape¬ 
nas depois da Segunda Guerra Mundial. 
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Brasil as infindaveis reformulates do 

"IDEAL BRANCO" 


A ordem escravocrata 

As expedites portuguesas de fins da Idade Media levaram o espirito das 
Cruzadas para terras ate entao desconhecidas. Mesmo os inicios da funda^ao de 
um reino colonial nos tropicos eram fortemente marcados por esse tipo de cris- 
tianismo militante. Existia um entrela 9 amento dos interesses do Estado e da 
Igreja, que se expressava na institui^ao do padroado real. Tratava-se de uma serie 
de direitos, obriga^oes e privilegios que o pontificado concedeu ao rei de Portu¬ 
gal na qualidade de protetor das missoes e institutes catolicas na Africa, Asia 
e no Novo Mundo (Boxer, 1981b, p.99). 

O rei tinha o direito de administrar a dizima e podia vetar as "breves papais”. 
Cabia-lhe tambem a transferencia e a promo^ao dos membros do clero. Isso sig- 
nificava, na pratica, que nenhum dos ministros religiosos podia exercer sua fun- 
gao sem a autoriza^ao do rei. Tal fato explica ate certo ponto a pouca crrtica, nas 
institutes religiosas, contra a politica colonial. Ao mesmo tempo, nao se pode 
esquecer que a propria Igreja se beneficiou das interven^oes em Ultramar, inclu¬ 
sive do comercio de escravos (cf. tb. Boxer, 1981b, p.131). 

As decisoes importantes sobre o destino do Brasil foram tomadas em Lisboa, 
onde nao havia nenhum interesse em deixar florescer na nova colonia um espi¬ 
rito independente no que dizia respeito a questoes politicas ou economicas. As- 
sim, impedia-se o desenvolvimento de manufaturas que pudessem prejudicar 
tanto a produ^ao portuguesa quanto, mais tarde, a produgao inglesa. O Brasil co¬ 
lonial desconhecia tambem outras tantas institu^oes metropolitanas, como uma 
"imprensa livre M e as universidades, implantadas apenas depois da vinda da fa- 
milia real para a colonia. 
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De outro lado, a Coroa concedia aos senhores de escravos uma esfera de po- 
der individual muito grande: nos engenhos podiam “reinar” quase sem restri- 
qao sobre seu territorio, inclusive sobre os seres vivos que la se encontravam. Nao 
havia um codigo especifico para o tratamento de escravos. As Ordenaqoes Ma- 
nuelinas (1521) e, principalmente, as Ordenaqoes Filipinas (1603) 1 regulamen- 
tavam apenas questoes genericas, sobretudo no que dizia respeito ao trafico tran¬ 
satlantic e a compra e venda de escravos. 

O grande poder local concedido aos senhores como incentivo a produqao tra- 
zia consigo um perigo potencial, pois poderia tornar-se uma ameaqa a hegemo- 
nia da coroa. Em muitos casos, a Igreja (mais especificamente os jesuitas) assu- 
miria o papel de intermediador - na maioria das vezes em defesa dos interesses 
do rei. Atenuando os conflitos entre senhores e escravos, a Companhia de Jesus 
acabaria por transformar-se numa especie de “supervisor ideologic” do proje- 
to colonial. 

Os jesuitas foram escolhidos pelo rei D. Joao III para ocupar as funqoes reli- 
giosas mais importantes. Certamente essa ordem, fundada no espirito da Con- 
tra-Reforma 2 , parecia-lhe propicia para executar a tarefa. Seguindo a tradiqao 
escolastica, os jesuitas entendiam o Cosmo como uma ordem hierarquica, uma 
especie de piramide que “se movimentava” em direqao a Deus. Nessa ordem 
cosmica, todas as coisas e seres animados - desde pedras ate anjos - tinham sua 
funqao e seu lugar natural (locus naturalis ) determinados pela providencia divi- 
na. Deriva-se dessa concepqao de mundo uma etica que visava a manutenqao das 
relaqoes de subordinaqao. Um reflexo disso era a organizaqao quase militar da 
ordem jesuitica (Companhia de Jesus); outro, a ideia de que a intentio dos atos 
podia ser considerada mais importante do que os “meios” usados para atingir 
os objetivos religiosos (cf. Fulop-Miller, 1929, p.25, 26, 173). 

Os primeiros jesuitas chegaram a Terra de Santa Cruz sob a lideranqa de 
Manoel da Nobrega, juntamente com o primeiro governador-geral, Tome de 


1 Alem de obrigar os senhores a batizar os escravos dentro de um prazo de seis meses depois de 
sua compra, as “Ordenagoes” concederam-lhes o direito de alugar, penhorar, vender, castigar 
e inclusive decidir sobre a vida fisica do escravo. Advertencias jesuiticas a respeito da falta de 
comida e excessos na aplicagao das punigoes levaram a Coroa a emitir "alvaras”, que visavam 
a amenizar, sem grande sucesso, tais exageros (por exemplo: alvaras de 1604 e 1701) (cf. 
Schwartz, 1979, p.206). 

2 A Companhia de Jesus foi fundada por Ignacio de Loyola, em 1534. Um dos objetivos era 
criar uma elite religiosa que pudesse reagir com veemencia a expansao das reformas luteranas 

(cf. tb. as orientagoes do Concilio de Trento, 1545). Opondo-se as praticas contemplativas, a 
ordem buscava uma intervengao mais ativa na sociedade e desenvolveu um estilo de missao 

bastante pragmatico e ofensivo. 


Sousa. Logo construiram os primeiros colegios e, em pouco tempo, exerceriam 
dominio absoluto sobre o sistema de ensino 3 no Brasil ate o advento das refor¬ 
mas pombalinas. A posiqao dos jesuitas ante a escravidao no Brasil foi funda¬ 
mental para a construqao da nova colonia nos tropics. 

Vimos que a instituiqao da escravidao nao constituia nenhuma contradiqao 
aos ensinamentos da Biblia e a moralidade crista do fim da Idade Media. Man- 
ter escravos era, na Peninsula Iberica, em primeiro lugar, um sinal de status so¬ 
cial (cf. cap. 1). Inicialmente usavam-se escravos sobretudo para executar ser- 
viqos nas ruas das cidades, como servidores domestics e, em menor numero, 
em trabalhos agricolas. O acesso a grandes quantidades de escravos africanos 
possibilitaria o emprego dessa mao-de-obra em grandes plantaqoes (inicialmente 
em Sao Tome) e, por fim, o desenvolvimento de um sistema economic inova- 
dor: o trafico triangular. 

Depois de uma fase curta de exploraqao de pau-brasil, a introduqao da plan- 
taqao da cana-de-aqucar definiria por muito tempo a raison d'etre da nova terra. 
Ha varios motivos pelos quais os africanos - e nao os indigenas - se transforma- 
riam no prototipo do escravo. Alem de diferenqas socioculturais (por exemplo, 
no que diz respeito a estratificaqao social), o escravo indigena tinha outra “des- 
vantagem” em relaqao ao escravo africano: para ele existia uma possibilidade real 
de - apos uma fuga bem-sucedida - voltar para sua comunidade. 4 Mas havia 
tambem fortes argumentos economicos. Se a escravidao no Novo Mundo fosse 
baseada em mao-de-obra indigena, a metropole teria de pagar as materias-pri- 
mas com ouro ou prata, o que implicaria uma fuga de capitais e daria aos senho¬ 
res locais a possibilidade de se tornarem autonomos das trocas e das redes de 


3 Durante muito tempo, o sistema de ensino jesuitico foi tido como exemplar (sobre a organiza- 
gao dos cursos nos colegios, consultar Vainfas, 1986, p.58). Nao e por acaso que um numero 
elevado de padres jesuitas se dedicou a escrever tratados sobre os mais diversos assuntos. Como 
procuravam missionar nas linguas locais, transformar-se-iam tambem em importantes estu- 
diosos de linguas. Em 1595, Jose de Anchieta editou em Coimbra o primeiro estudo sobre a 
lingua tupi {Arte da Gramatica da lingua mais usada na costa do Brasil)-, em 1697, Pedro Dias 
publicou em Lisboa a obra Arte da lingua de Angola oferecida a Virgem N. do Rosario: may, e 
Senhora dos mesmos pretos , e o padre Manuel Lima, natural de Luanda, compos um catecismo 
na lingua dos ardas. 

4 Em 1573, Gandavo (1980, p.42, 43) atribuiu o fato de o Brasil nao mais <, florescer ,> as fugas 
de escravos indigenas. A estes o autor op5e os escravos africanos, mais seguros porque nao 
sabiam para onde fugir: "e huma das cousas porque o Brasil nao florece muito mais, he pelos 
escravos que se alevantarao e fugirao pera suas terras e fogem cada dia: e se estes indios nao 
forao tarn fugitivos e mudaveis, nao tivera comparagao a riqueza do Brasil. [...] E assi ha tam¬ 
bem muitos escravos de Guine: estes sao mais seguros que os indios da terra porque nunca 
fogem nem tern pera onde”. 



144 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HISTCRIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 1 45 


dependencia do trafico triangular. Do ponto de vista da coroa, portanto, era de- 
sejavel impor o escravo africano como a “moeda” desse comercio internacional, 
suprimindo a escravidao indigena. 5 A politica de “protetores dos fndios” que 
os jesuftas desenvolveriam ao longo do tempo deve ser entendida, portanto, tam¬ 
bem no contexto desses interesses coloniais. 

Nao houve uma crftica substancial por parte da Igreja Catolica contra a ins- 
titui^ao da escravidao ate a fase final do processo da aboligao. 6 Os poucos pa¬ 
dres que se pronunciaram contra a pratica da posse de escravos (por exemplo, 
os jesuftas Miguel Garcia e Gon 9 alo Leite, no seculo XVI, e o capuchinho Jose 
de Bolonha, no seculo XVIII) foram mandados de volta para Portugal. A mes- 
ma ordem que se empenhava em reunir os indfgenas em “redugoes” para salva- 
los da escravidao mantinha escravos africanos em suas fazendas, oficinas, sa- 
cristias e cozinhas (cf., por exemplo, Piratininga Junior p.31,44). E inegavel que 
os jesuftas tiraram proveito material da instituigao da “escravidao negra”. 7 

Havia, no Brasil, varias formas de posse de escravos que conviviam lado a 
lado. A entidade basica de produ 9 ao e de socializa 9 ao em epocas coloniais foi, 
durante muito tempo, o engenho. 8 Os escravos, considerados parte do engenho, 
isto e, posse de seu dono, executavam as mais variadas tarefas na produ 9 ao e 


5 No perlodo de 1570 a 1688, a Coroa portuguesa emitiu 11 decretos que visavam a extingao da 
escravidao indigena. Esse fato demonstra tambem que houve certa resistencia da parte dos 
senhores locais contra tal proibigao. Quando havia falta de importances de africanos, os se- 
nhores nao hesitavam em capturar e escravizar indigenas, ate o fim do seculo XVIII. 

6 No Brasil, a Igreja manifestou-se oficialmente contra a escravidao um ano antes de sua aboli- 
gao, quando o exercito ja se recusava a perseguir escravos fugidos. A unica condenagao do 
Vaticano foi feita pelo papa Gregorio XVI, em 1836 (Costa, 1989, p.475). Nao houve nenhum 
pronunciamento critico oficial de Roma contra a pratica de manter escravos em propriedades 
da Igreja (ordens). 

7 Respondendo a uma proibigao temporaria do trafico de escravos de Angola, os padres jesuitas 
da regiao formularam uma carta (1593) para se justificar: "Nao e escandaloso de pagar as 
nossas dividas em escravos, pois eles sao a moeda corrente no pais, assim como o ouro e a prata 
o sao na Europa e o agucar no Brasil” (apud Hoornaert, 1983, I, p.260). Segundo Almeida 
(1978, p.225), a Companhia de Jesus dispos dos seus proprios barcos para tal comercio com 
o Brasil . E, segundo Chiavenato (1987, p.104), a Igreja "ganhava 5% de comissoes sobre a 
venda de negros escravos”. 

8 Segundo Mintz (1992, p.77), o conjunto de areas produtivas - trabalhos agricolas ate o refino 
do produto final, agucar - representava o germe de uma produgao industrial (ja constituia 
uma caracteristica de proto-industrializagao). Segundo essemesmo autor, faltava, porem, exa- 
tamente aquele dinamismo que caracterizaria e transformaria constantemente a produgao 
nas fabricas europeias a partir da Revolugao Industrial. A produgao (organizagao do traba- 
Iho, tecnologia etc.) do engenho no Brasil quase nao sofreu mudangas estruturais ao longo dos 
seculos. Uma razao teria sido, segundo Mintz, a politica protecionista colonial; a outra, o uso 
de mao-de-obra escrava. 


podiam ate ser recrutados numa especie de milfcia para defender os interesses 
do senhor, como, por exemplo, em disputas de terras, conforme explica Lara 
(1988, p.199, 200). Os escravos nao constitufam um grupo social homogeneo - 
e isso se devia nao apenas as suas origens etnicas diferentes. Pode-se falar ate 
numa especie de hierarquiza 9 ao interna da popula 9 ao escrava: distinguia-se nao 
so entre “africanos” e “crioulos”, mas tambem entre os “bo 9 ais”, os “ladinos” e 
os “escravos domesticos” - os ultimos tidos como os mais privilegiados. A fi- 
gura do “feitor” e do “capitao-do-mato” - cargos desempenhados muitas vezes 
por ex-escravos - certamente tambem nao contribuiu para fortalecer a uniao 
entre os dependentes do senhor. 

A situa 9 ao da maioria dos escravos nas cidades (negros-de-ganho, escravos 
domesticos, por exemplo) distinguia-se bastante da dos escravos do interior (nas 
planta 9 oes). Assemelhava-se em muitos aspectos nao apenas a escravidao urbana 
de Portugal, mas tambem aquela do mundo islamico-arabe. Alem do uso em 
massa de escravos nas planta 9 oes, havia tambem o uso de escravos em pequena 
escala: alguns escravos trabalhavam juntamente com seus donos. Afirma o via- 
jante ingles Henry Roster (1942, p.524), na primeira metade do seculo passa- 
do: “ha grande numero de pessoas brancas e de cor que possuffam] dois ou tres 
escravos, partilhando com eles o produto do seu trabalho diario, mesmo o ser- 
vi 90 nos campos”. A descr^ao da rela 9 ao entre esses senhores e seus escravos faz 
lembrar certas analises sobre aspectos da “escravidao antiga” (cf. cap. 1). Ros¬ 
ter opoe a escravidao em grande escala, em que localiza uma “distancia imensa 
entre o escravo e o amo e produz um profundo sentimento de inferioridade”, as 
condi 9 oes de vida dos escravos de pequenos proprietaries: “Entre os pequenos 
proprietaries, a diferen 9 a e infinitamente menor devido, entre outras causas, a 
assistencia mutua em suas ocupa 9 oes diarias” (ib., p.524). 

Quero deixar claro que, com essa linha de argumenta 9 ao, nao pretendo mi- 
nimizar o peso da desigualdade e injust^a que, do nosso ponto de vista de hoje, 
a escravidao trazia em si; insisto, porem, em que a institu^ao da escravidao nao 
pode ser explicada apenas como um dado economico. A escravidao impunha um 
sistema de redoes sociais e se refletia na forma 9 ao do mundo das ideias. Longe 
de ser homogeneo, esse fenomeno economico, politico, social e cultural tinha 
varias faces. 

Dito isso, quero ainda ressaltar que as descr^oes seguintes nao pretendem 
abarcar a totalidade da questao, que e multifacetada (contendo diversidades re¬ 
gional, temporais etc.), mas devem somente servir como base - talvez tfpico- 
ideal - para reflexoes sobre os mecanismos de inclusao e exclusao que marca- 
ram essa epoca. Durante os primeiros anos de vida, uma crian 9 a nascida no 
engenho era criada ao lado dos filhos do senhor, recebendo os cuidados de uma 
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“mucama”. Nao eram raros os casos em que o senhor assumia o papel de padri- 
nho dos pequenos escravos. Ate os sete, oito anos, passava o dia nas proximida- 
des da casa-grande, para, a noite, voltar a senzala e dormir. Um corte entre es¬ 
ses dois mundos que aprendera a conhecer dava-se, de forma mais radical, 
quando tinha de comegar a trabalhar. O processo de socializagao no engenho vi- 
sava a que o “bom escravo” sentisse carinho por seu senhor e, ao mesmo tempo, 
medo dele. Desde cedo a crianga escrava deveria aprender que “exploragao e 
protegao”, “violencia e ternura” eram dois lados complementares de um mes¬ 
mo fenomeno. 9 

A pega fundamental para a manutengao do poder do senhor e do sistema es- 
cravista como um todo era, de qualquer forma, a ameaga constante da violencia 
fisica. Quern determinava a punigao e quern concedia o perdao era o senhor: ele 
decidia nao apenas sobre os escravos, mas tambem sobre seus familiares. No 
Brasil escravista, a aplicagao dos castigos era tida como uma “questao privada”, 
ou seja, dos senhores possuidores de bens. Apenas em casos muito graves, o “in- 
frator” era levado ao pelourinho para ser castigado em publico. Na maioria das 
vezes, porem, o senhor nao tinha interesse em envolver pessoas situadas alem 
de sua esfera de poder imediata em questoes que considerava exclusivamente de 
sua algada (cf. tb. a questao da punigao de escravos na sociedade portuguesa do 
final da Idade Media, v. cap. I). 10 


9 A ambiguidade entre violencia e ternura nas relates sexuais entre senhores (e seus filhos) e 
escravas podia transformar-se num cenario de “perversidade” e brutalidade extrema - sobre- 
tudo quando a esposa do senhor tomava conhecimento dessas relagoes e resolvia castigar a 
“sedutora”. Sobre a exploragao da mulher escrava como objeto sexual, consultar Giacomini 
(1988); sobre a vida das mucamas, amas-de-leite, lavadeiras nas cidades, Graham (1992). So¬ 
bre as diversas formas de castigo e de explosoes de sadismo, ver Lara (1988), Gama Lima 
(1981), Goulart (1971). 

10 Tudo indica que a Coroa tinha ciencia da importancia de conceder poder de punigao aos se¬ 
nhores locais. Lara (1988, p.64, 65) conta que uma “carta regia” (1688) previa ao escravo a 
possibilidade de reivindicar sua venda em casos de abuso de violencia (maus-tratos e castigos 
crueis). Apenas tres dias se seguiriam ate que uma segunda “carta regia” advertisse que os 
escravos nao deveriam ser informados sobre essa medida legal. Tambem o jesufta Antonil 
recomendou que, caso um feitor ferisse um escravo em demasia na aplicagao de uma pena, o 
melhor era informar o escravo via uma terceira pessoa que “o senhor estranhou muito ao feitor 
o excesso” (Antonil, 1982, p.83). Para manter a imagem eo funcionamento da “dominagao 
amorosa”, informa Lara (1988, p. 117), era necessario desviar sentimentos de odio contra “fei- 
tores”. Quando, afinal, em 1886, os senhores foram proibidos de aplicar penas corporais, o 
fim do sistema escravista ja era somente uma questao de tempo. 

Segundo Ghalhoub (1998, p.l 51), a legitimidade da “pena corporal” nao era questionada nem 
pelos proprios escravos: “Parecia ponto pacifico que o chicote e a palmatoria eram instrumen¬ 
ts legftimos para a ‘corregao’ dos escravos recalcitrantes. Todas as lutas e contradigoes se 
davam em torno do motivo e da intensidade da punigao aplicada”. Malerba (1994, p.136) 


A alforria deve ser vista no contexto desse mesmo jogo de poder que carac- 
terizava nao apenas as relagoes no engenho, mas todo o sistema social. Mesmo 
que a libertagao da escravidao e a chance de ascender socialmente tenham repre- 
sentado, para muitos escravos, nao tanto uma realidade factfvel para a sua pro¬ 
pria vida, mas muito mais uma promessa para futuras geragoes, a instituigao da 
“alforria” exercia um papel-chave dentro do sistema patrimonial escravista. Ao 
permitir que os escravos alimentassem a esperanga de uma possfvel melhora de 
vida pela superagao do status de escravo, a alforria pacificava a vida cotidiana (cf. 
Paiva, 1995, p.106-109, eChalhoub, 1998, p.150). Sabe-se que a chance decon- 
quistar a liberdade dependia, em primeiro lugar, das relagoes entre o senhor e o 
escravo. Assim como o senhor tinha o poder de determinar o tipo de trabalho 
que cada um de seus escravos deveria executar, dependia, em ultima instancia, 
apenas dele, qual das suas “posses” receberia a carta de alforria. Normalmente, 
apenas escravos que ja tinham prestado servigos durante longos anos (muitas 
vezes escravos velhos) podiam contar com esta “gratidao” por parte do senhor. 

Carneiro da Cunha (1986, p.123-125) chama a atengao para o fato de, ate 
1871 (Lei do Ventre Livre), 11 nao haver nenhuma possibilidade legal de o escra- 


destaca o fato de que a lei diferenciava entre penas “aflitivas” e “infamantes”. As primeiras 
atacavam os bens ffsicos da pessoa, as segundas prejudicavam os bens morais do sujeito: a 
honra, posigao social e direitos de famflia. Estas ultimas eram reservadas exclusivamente para 
os escravos (cf. tb. a situagao juridica na Peninsula Iberica, que aplicava “penas vis” apenas 
para pessoas que cumpriam “fungoes subordinadas”, v. cap. 1, p.84). Malerba (ib., p.140) 
cita ainda o artigo 60 do Codigo Criminal (1830), que comutava para agoites todas as penas 
destinadas aos escravos (abaixo das gales), fato que legitimava e garantia o controle privado 
dos senhores sobre seus escravos. 

11 Antes de 1871, as leis previam a alforria apenas para situagoes excepcionais, tais como o acha- 
do de diamantes acima de 20 quilates, ou denuncias de contrabando e de insurreigoes planeja- 
das, segundo Cunha (1986, p.126). Algumas confrarias conseguiram obter o privilegio do rei 
(cf. tb. cap. 1) de alforriar “irmaos”, se estes estivessem ameagados de ser vendidos para fora 
do pais, ou em caso de abuso de violencia. Nunca esse privilegio foi estendido, porem, a um 
direito generico nem havia confrarias que tivessem dinheiro suficiente para alforriar todos os 
seus irmaos (com excegao talvez da confraria do legendario Chico Rei). O pagamento em di¬ 
nheiro nunca foi condigao suficiente para a conquista da carta de alforria. Era apenas a pre- 
condigao necessaria. Na epoca das guerras palmarinas, que ocasionaram tambem uma certa 
“falta de mao-de-obra escrava”, uma confraria de Olinda (Nossa Senhora de Goa do Lupe) 
reclamou ao rei que os pregos da alforria tinham sido elevados de forma exorbitante, conta 
Freitas (1981, p.l40). Nina Rodrigues cita ainda pessoas que se lembravam do fato de os se¬ 
nhores se terem recusado a libertar escravos que tinham participado da revolta dos males, 
mesmo que estes oferecessem o valor estipulado pela sua alforria (apud Cunha, 1986, p.132). 
Mesmo depois de 1871 o pagamento em dinheiro nao foi o caminho mais comum para a ob- 
tengao da carta de alforria. Segundo Slenes (apud Cunha, 1986, p.127), no periodo de 1873- 
1885, apenas 30,6% das alforrias foram pagas no Brasil. 


vo reivindicar sua carta de alforria por meio de pagamento em dinheiro. De for¬ 
ma geral, nas cidades, as conduces para a conquista da carta de alforria eram 
melhores. Sobretudo os negros-de-ganho tinham uma chance real de acumular 
algum dinheiro e, dessa forma, poupar para a compra da sua liberdade. De qual- 
quer modo, estes so podiam contar com tal privilegio se conseguissem ganhar a 
confianga do senhor por meio de seus serves e de provas de fidelidade. 

O direito a posse de escravos nao seria posto em xeque, durante muito tem¬ 
po, pela maioria da populagao - o que nao significa que escravos e ex-escravos 
nao tivessem desenvolvido formas de resistencia (cf. a vasta bibliografia sobre 
quilombos, revoltas populares, e outras praticas de resistencia escrava no Brasil 
colonial e imperial). Katia Mattoso (1990, p.235) mostra, nos seus estudos so¬ 
bre a vida em Salvador em meados do seculo XIX, que a maioria dos "libertos” 
era dono de um ou outro escravo. Sabemos por varias pesquisas que ate escra¬ 
vos podiam - com o consentimento de seus senhores - comprar africanos recem- 
chegados com o objetivo de ensinar-lhes um trabalho manual especializado e 
troca-los” posteriormente pela propria liberdade (Karasch, 2000, p.448 585- 

Mattoso, 1990, p.132, e Carvalho, 1988a, p.19). 

Com base em seus estudos sobre a Bahia do seculo XIX, Mattoso (1990, 
p.235)V chega a conclusao de que o comportamento dos “crioulos” em relagao 
a escravidao nao se diferenciava daquele dos "senhores brancos”. Enquanto os 
testamentos de africanos donos de escravos geralmente previam a libertagao dos 
cativos que provinham da mesma origem etnica de seus senhores, apenas um 
entre 12 "africanos de segunda geragao” ("crioulos”) determinava a libertagao 
de um escravo apos sua morte. Tudo indica, portanto, que no Brasil - no mini- 
mo ate as primeiras reivmdicagoes abolicionistas - possuir escravos era um si- 
nal de nqueza e constituia um valor social, como, alias, em praticamente todas 
as sociedades escravistas. 

Por vezes, um ou outro ex-escravo conseguiu tornar-se um senhor de escra¬ 
vos influente. Verger (1992, p.47, 55, 56) documentou alguns desses casos ra- 
ros. Nascido em Pernambuco, Antonio Xavier de Jesus viveu na Bahia e era es¬ 
cravo de um escravo. Ganhou a alforria em 1810. Quando seu ex-senhor morreu 
na Africa, herdou oito propriedades dele e se transformou numa figura politica 
(subdelegado e juiz de paz) importante. No seu testamento doou, alem de bens 
acumulados, varios escravos aos seus filhos. O dono de Joaquim d’Almeida era 
capitao de navio negreiro. Em 1835, depois da sua libertagao, voltou da Bahia 

12 Pequisando os testamentos baianos no periodo de 1800 a 1810, Mattoso (1990, p. 75 76) cons- 

tata qne apenas 10% dos mortos que deixavam testamentos nao tinham escravos; entre 1871 e 

1880, esse numero aumentou para 43%, 
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para a sua terra natal (reino do antigo Daome). Em pouco tempo Joaquim de 
Almeida seria conhecido como um dos negociantes de escravos mais lmportan- 
tes da regiao. Ao falecer, deixou 82 filhos. Segundo seu testamento, possula, alem 
de nove escravos em seu poder pessoal, 13 37 em Havana e 20 em Pernambuco 
(Verger, 1992, p.47). 

Durante muito tempo, o discurso dominante apresentava a libertagao de um 
escravo como um ato de piedade religiosa 14 (cf. tb. as concepgoes escravistas na 
Idade Media europeia e no mundo arabe, cf. cap. 1). As formulagoes das "car¬ 
tas de alforria” geralmente reafirmavam o sentimento de generosidade do senhor 
para com seu escravo e procuravam consolidar as relagoes de protegao e lealda- 
de entre os dois. A grande maioria dessas cartas de alforria foi concedida "sob 
condigoes — que inclufam a exigencia de prestagao de servigo gratuito durante 
muitos anos, e ate a ameaga de reescravizagao 15 em caso de desobediencia ou tra- 
tamento desrespeitoso para com o ex-senhor. Tais "clausulas restritivas” visa- 
vam nao apenas "domar” eventuais sentimentos rebeldes ou revanchistas, mas, 
sobretudo, prendiam o recem-liberto as vontades de seu ex-senhor. 

Carneiro da Cunha (1986, p. 139) constata que no imcio do seculo XIX mui¬ 
tos dos libertos fixavam residencia nas imediagoes das fazendas dos seus ex-se- 
nhores, pois temiam ser reescravizados em regioes onde ninguem os conhecia ou 
onde nao houvesse uma autoridade que pudesse defender seu status de "forros”. 
Na maioria das vezes, os recem-libertos - muitas vezes ex-escravos velhos cuja 
forga fisica ja nao servia para executar trabalhos pesados - nao tinham condigoes 
de sobreviver sem a ajuda e protegao do ex-senhor. 16 Os limites entre a condi- 
gao de liberto e a de escravo eram tenues e fluidos, relatam Mattoso (1990, p.203) 
e Mello e Souza (1986, p.63). 17 O exito das tentativas de ascensao social depen- 

13 Joaquim d Almeida era integrante, na Bahia, de uma irmandade religiosa fundada por africa- 
nos jejes. Numa das suas voltas a Bahia ele fez questao de levar consigo uma copia da imagem 
do Senhor Bom Jesus para Ague (na Africa), onde inauguraria uma capela (em 1845) dedica- 
da ao Senhor Bom Jesus da Redengao. No livro de batismo da capela, consta o batizado de 27 
filhos e de 92 escravos de Joaquim d’Almeida (Verger, 1992, p.42-48). 

14 Como em Portugal, um dos momentos mais comuns em que um senhor resolvia libertar seus 
escravos era imediatamente antes de sua morte. Muitos testamentos comprovam essa pratica. 

15 As Ordenagoes Filipinas ja previam a revogagao da alforria por motivo de “ingratidao” (Mat¬ 
toso, 1990, p.80; cf. tb. cap.l, p.84). No caso das cidades de Salvador, Rio de Janeiro e Parati, 
Mattoso calcula que cerca de tres quartos das cartas de alforria continham algum tipo de res- 
trigao ou clausula (ib., p. 186). 

16 Cunha (1986, p.148, 156) relata um caso em que uma mulher pobre se vendeu porque nao 
conseguia se sustentar "em liberdade” (seculo XVIII); lembra tambem o fato de que, em epo- 
cas de fome, indigenas venderam seus filhos (ainda no seculo XIX). 

17 E nesse contexto analitico que estudos mais recentes, como os de Russell-Wood, Mattoso, 
Mello e Souza e Chalhoub, tern criticado interpretagoes que tendem a reduzir as relagoes so- 


dia igualmente das relates com senhores poderosos. Nem suas habilidades nem 
seu esforgo proprio, e nem mesmo a cor de pele, constitufam os criterios mais 
importantes: o que contava eram as “redes de protegao social”. Mattoso (1990, 
P'222) chegou a conclusao de que, na Bahia do seculo XIX, urn “filho mestizo 
de um poderoso senhor de engenho [...] pode ‘engomar’ suas origens, calar os 
maledicentes e velar a curiosidade dos que teriam veleidades de empanar-lhe a 
brancura”. De qualquer forma, a conquista da alforria nao revolucionava a vida 
do ex-escravo. Segundo a historiadora baiana, "o sonho de liberdade” so se com- 
pletava na segunda ou terceira geragao. Como em outras sociedades escravistas 
(cf. tb. cap. 1), o prego dessa emancipagao gradual era a “adaptagao ao meio” 
(Mattoso, 1990, p.206). 

A carta de alforria, portanto, nao provocava um rompimento com as estru- 
turas de dominio; nao era garantia de uma “vida em liberdade". O Brasil escra- 
vista nao permitia a existencia de um “cidadao livre”. A sociedade era marcada 
por lagos de dependencia, de lealdades, de poder patrimonial. O liberto nao cons- 
tituia a antftese do escravo, mas apenas um—possivel — passo em diregao a dimi- 
nuigao da exploragao direta, uma precondigao para ocupar uma posigao menos 
desprivilegiada no jogo de manipulagao dos lagos de pertencimento. Tampouco 
a afirmagao de uma autonomia individual era possivel ou desejavel para os se¬ 
nhores. Como em todas as sociedades escravistas, o poder era, tambem no Bra¬ 
sil, construido a partir de lagos de lealdade e de pertencimento (cf. tb. cap. I). Sem 
um Estado capaz de garantir direitos, nao pode haver cidadaos responsaveis, ou 
seja, “livres” no sentido classico iluminista. Diz Carvalho (1988a, p.19): “O 

ciais na epoca da escravidao a uma dicotomia entre dois grupos antagonicos, entre senhores e 
escravos. Chalhoub, por exemplo, opoe-se ao que chama de “teoria do escravo-coisa” Segun¬ 
do ele, trata-se de um tipo de abordagem muito difundida na historiografia que se apoia em 
reflexoes de autores como Gorender (1985, p.49, 51), que fala de uma “contradigao inerente 
ao escravo” que se deve a sua dupla natureza de “coisa e ser humano” e Cardoso (1977 p 152) 
que afirma que "o reconhecimento social da condigao de pessoa humana era negado aos escra¬ 
vos objetiva e subjetivamente, pelos homens livres”. Para ambos, a "humanizagao” do escra¬ 
vo ( primeiro ato humano”) tinha de partir da "negagao subjetiva da condigao de coisa”, que 
se traduzia como revolta, rebeliao e crime. 

Ao anahsarem as relagoes escravistas a partir dos ideais iluministas de “igualdade” e “liberda- 
e , dicotomizam o mundos dos atores sociais; assim, as agoes sociais tendem a ser interpreta- 
as igualmente de forma polarizada: entre passividade e ativididade, entre vitimagao e herofs- 
mo. Mesmo que Chalhoub (1998, p.250) ataque veementemente essa “coisificagao social” 
os negros, ele, como tantos outros pesquisadores, nao procura incluir, nas suas reflexoes, os 
va ores africanos como posslveis influencias sobre a consciencia dos (ex-)escravos e conse- 
quentemente sobre suas agoes sociais. Nem se pergunta se e que papel as ideias provenientes 

a Africa tiveram e como se ajustaram e transformaram na convivencia conflituosa no Novo 
Mundo. 
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mundo da liberdade entre nos era muito limitado. Na realidade, este mundo pra- 
ticamente nao existia”. 

Uma vez que o controle social era tratado como uma questao primordialmen- 
te privada (cf. tb. a questao das punigoes dos escravos), isto e, a esfera privada 
imperava sobre a publica, a concepgao do Estado assemelhava-se mais a uma 
especiede “nucleo familiar ampliado ,, (Malerba, 1994, p.41). ParaMalerba, que 
se dedicou ao estudo do Codigo Criminal da epoca do Imperio, “o exercicio do 
poder publico era como uma extensao do privado: sua diferenga nao era de or- 
dem qualitativa” (ib., p.32). A partir dessa constatagao, o autor chega a por em 
questao o conteudo politico do ideario liberal que, na segunda metade do secu¬ 
lo XIX, seria integrado nos discursos da elite politica e intelectual. Malerba in- 
siste que no Brasil faltavam as condi^oes sociais que pudessem produzir um pen- 
samento liberal classico. Argumenta que os limites do liberalismo eram definidos 
pelas proprias relagoes sociais de produgao escravistas (ib., p.83): 

[...] nao houve uma classe burguesa dominante durante o seculo XIX, tampouco 
uma revolugao burguesa. A propria substituigao da mao-de-obra escrava pela livre 
foi mais o resultado de uma mudanga de atitude da antiga classe dominante do que 
do empenho de setores burgueses da sociedade (ib., p. 104). 18 

Sabemos que os valores burgueses surgiram no contexto de uma historia es- 
pecifica. A valorizagao do individuo e dos direitos civis deu-se como produto da 
luta da burguesia contra o Antigo Regime. Para Malerba (1994, p.125), trata- 
se de mudangas estruturais que nao ocorreram no Brasil do seculo XIX: “O 
mundo iberico, em particular o brasileiro, passou incolume a tudo isso - esca- 
pou ao impacto da Reforma e do Iluminismo libertario” (Carvalho, 1988b, 
p.305). 

O cenario do "direito costumeiro” nao correspondia, portanto, ao discurso 
politico progressista” da elite que se articularia e se fortaleceria sobretudo a 
partir dos anos 1870. Para Cunha (1986, p. 141), o desenvolvimento de duas 
praticas e dois discursos paralelos esta ligado a insergao periferica no capitalis- 
mo mundial. Desde sempre a elite brasileira dialogava com as elites europeias e 
construia o seu poder local por meio da “dominagao amorosa” (Lara, 1988, 
p. 117), controlando as relagoes pessoais. Ate hoje o Brasil caracteriza-se por uma 
duplicidade, por uma coexistencia do escrito e do nao-escrito, entre a lei e as 
relagoes informais de dependencia pessoal. Desde sempre a elite local acompa- 

18 Dessa forma, Malerba (1994, p. 104) conclui que no Brasil nao existiu um "paradoxo no ‘libe¬ 
ralismo -escravismo 1 , pois nao houve liberalismo no sentido pleno da palavra". 
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nhava nao apenas as transformagoes pollticas, economicas e jurfdicas do mun- 
do ocidental, mas tambem o debate intelectual sobre os paradigmas de inclusao 
e exclusao. E nao apenas o acompanhava: opinava, transformava e aplicava. 

Visoes jesurticas 

A aparencia dos indlgenas do novo continente surpreendeu os europeus 
conquistadores. A descoberta de que seres humanos que viviam na mesma lati¬ 
tude geografica (Brasil) dos africanos nao tinham a mesma tonalidade provocou 
incertezas, levantou duvidas. Consequentemente, as primeiras describes de sua 
cor de pele oscilavam entre quase branco ate muito escuro. Colombo ficou in- 
deciso sobre a definigao da cor dos indios do Caribe quando avistou, pela pri- 
meira vez, habitantes do Novo Mundo, em 1492: anotou no seu diario de bordo 
que eles nao eram nem negros, nem brancos. Mais tarde, em 1498, Colombo des- 
creveu como clara a cor de pele de indlgenas do continente sul-americano (per- 
to de Trinidad) (Hund, 1993, p.1005). Aos olhos do cronista portugues, que re- 
gistrou o primeiro contato com o Brasil, Pero Vaz de Caminha, os habitantes da 
nova terra pareciam “pardos, maneira de avermelhados” (apud Prado, 1997 , 
p.260); poucas decadas depois, um viajante italiano caracterizou-os como “da 
cor da oliva, e muito prontamente negros” (cf. Forbes, 1993, p.69; trad, doautor). 
Veremos que durante a fase inicial da colonizagao do Brasil, os indlgenas seriam 
incluidos freqiientemente na categoria “negro”, fato que nao carecia de razoes 
ideologicas especlficas. 

Os primeiros relatos dos jesuitas acerca dos indlgenas do Brasil eram forte- 
mente marcados pelos dogmas religiosos da cristandade. Ao se constatar que os 
habitantes da terra nao seguiam nenhuma das grandes religioes conhecidas na 
epoca, os indlgenas foram definidos, em primeiro lugar, como “seres carentes": 
nao havia entre eles nem fe, nem lei, nem rei - fato que Gandavo (1980, p.124), 
no seculo XVI, “derivou” da suposta inexistencia das letras F, L e R nas linguas 
indlgenas. 19 Ao mesmo tempo, tal diagnostico da ausencia de tudo o que os cris- 
taos conheciam - e valorizavam ou combatiam - encorajou os jesuitas em seu 
empenho missionario. 

Uma vez que esses outros” nao eram nem judeus nem mugulmanos, podia- 
se pensa-los como uma especie de “tabula rasa”, “papeis em branco”. Ou seja, 


19 Ate o padre Antonio Vieira, cerca de um seculo mais tarde, repetiu tal pensamento: "A lin¬ 
gua geral de toda aquela costa carece de tres letras: F, L, R. De F porque nao tem fe, de L 
porque nao tem lei, de R porque nao tem rei” (Vieira, 1940, p.382). 


acentuava-se a ideia de que esses povos seriam facilmente convertidos. Em 1549, 
Manoel da Nobrega escrevia entusiasmado: “Aca pocas letras bastan, porque es 
todo papel bianco y no ay mas que escrivir a plazer, empero la virtud es muy ne- 
cessaria y el zelo q'estas criaturas conozcan a su Criador, y a Jesu Christo su Re- 
demptor” (apud Leite, 1956, p. 142). 20 Ojesuitapercebiaatecertaansiedadenos 
habitantes da Terra de Santa Cruz por se converterem ao cristianismo (cf. car¬ 
tas de Nobrega, 1551, apud Leite, 1956, p.268, 288). Sete anos mais tarde, o je- 
sulta ja teria mudado sua visao sobre os indlgenas e a tarefa missionaria: “Sao 
tao bestiais, que nao lhes entra no coragao cousa de Deus; [...]. Sao caes em se 
comerem e matarem, e sao porcos nos vfcios e na maneira de se tratarem” (apud 
Pimentel, 1995, p.109). 

Para o padre Jose de Anchieta (1933, p.333), a “carencia generalizada ,, dos 
indlgenas era uma faca de dois gumes: “[...] como nada adoram, facilmente crem 
o que se lhes diz que hao de crer: mas por outra parte, como nao tem muito dis- 
curso, facilmente se lhes metera em cabega qualquer cousa, ao menos de maus 
costumes”. Como salda para tal problema, Anchieta propunha a aplicagao de 
uma disciplina mais rfgida (“se houver temor e sujeigao”), o que lhe permitia ver 
o futuro das missoes com grande otimismo. 21 Em pouco tempo, os jesuitas per- 
ceberam que a catequese dos indlgenas nao se daria de maneira tao facil, como - 
talvez - inicialmente esperado. Anchieta (ib., p.186) defendia abertamente “es- 
pada e vara de ferro” como a “melhor pregagao”. Sob o governo de Mem de Sa, 
Nobrega e Anchieta empenharam-se na propagagao de “guerras justas” 22 con- 


20 Ou ainda em outra carta dirigida ao rei D. Joao III, Manoel da Nobrega, em setembro de 
1551, escreve: ‘"Converter estes pagaos e muito facil, mas mante-los na trilha estreita e reta e 
muito diferente e so pode ser feito com muitos missionaries; pois nao acreditam em nada } sendo 
portanto comofolhas de papel em que se pode escrever o que se quiser, contanto que eles sejam 
sustentados por exemplos e preceitos continuos” (apud Boxer, 1967, p.124; grifo do autor). 

21 Diz Anchieta (1933, p.435): “[...] sao tanquam tabula rasa para imprimir-se-lhes todo o bem, 
nem ha dificuldade em tirar-lhes rito nem adora^ao de idolos porque nao os tem e os costumes 
depravados de matar homens e come-los, ter muitas mulheres e embriagar-se de ordinario com 
os vinhos e outros semelhantes, deixam-nos com facilidade e ficam mui sujeitos a nossos Pa¬ 
dres como se fossem religiosos e lhes tem amor e respeito e nao movem pe nem mao sem eles”. 
Antonio Vieira analisava e concluia de forma semelhante: segundo o pensador do seculo XVII, 

esta gente nao tem os vfcios nem os embaragos de consciencia com que vivem na maior parte 
os homens de maior polfcia”. [..-1 ‘Ainda que ha outras nagoes de melhor entendimento para 
perceber os misterios da fe, e passar da necessidade dos preceitos a perfeigao dos conselhos da 
lei de Cristo, nao ha porem nagao alguma do mundo, que ainda naturalmente, esteja mais 
bem disposta para a salvagao [...]” (apud Leite, 1954, p.22, 23). 

22 Apoiando-se nas ideias de Santo Agostinho e Sao Tomas de Aquino, que defendiam a “guerra 
justa” em caso de resistencia contra as missoes cristas, Nobrega justifica a agao belica como 
meio de escravizagao de indlgenas: “E sao tao crueis e bestiais, que assim matam aos que nun- 
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tra grupos indi'genas, tendo como um dos objetivos a escravizagao dos vencidos 
(Monteiro,1994, p.40s). Para a maioria dos jesuftas, dependendo da situa^ao 
local, o uso de violencia fisica e a tarefa da missao nao se exclufam. 23 

A tradipao da guerrajusta — que remonta as Cruzadas medievais — ainda 
era um assunto vivamente debatido pelos teologos e juristas da epoca. O termo 
“guerrajusta”, queja constava nas Ordenagoes Afonsinas, foi sancionado tam- 
bem pelas Ordenagoes Filipinas, em 1603. Com o decorrer do tempo, a ideia da 
“guerrajusta”, reinterpretada e adaptada a realidade do “trafico negreiro”, trans- 
formar-se-ia numa das bases ideologicas mais importantes para a justifica<pao do 
que seria chamado de “resgate” de africanos. 

Sem entrar no ambito do complexo debate teologico-juridico sobre a “guerra 
justa que se alastrou durante seculos, quero apenas lembrar que, ate o fim da 
Idade Media, havia somente dois motivos que justificavam a guerra: a retomada 
de terras j a cristianizadas e conquistadas por inimigos-de-fe; e a defesa e prote¬ 
st 0 da obra missionaria que enfrentasse "nao-aceitaqao” ou resistencia por parte 
dos pagaos (cf. tb. cap. 1). O direito de guerra teria ainda um papel fundamen¬ 
tal para legitimar a escravidao. Havia um amplo consenso entre os letrados ju¬ 
ristas e teologos renascentistas (Ledesma e Molina, por exemplo) contrario a ideia 
aristotelica da escravidao natural”. Luis Molina, um dos mais importantes re- 
presentantes da escola teojuridica espanhola, que ensinava em Coimbra, afirma- 
va. [...] a servidao e contra a natureza, se atendermos apenas a constituiyao pri- 
mitiva das coisas . Mas, com o advento de outras circunstancias, o direito das 
gentes introduziu-a porem, licita e justamente, contra o que a natureza postula- 
va” (apud Pimentel, 1995, p. 137). 

Molina nao era contra a escravidao nem contra o trafico. Ele admitia a escra- 
viza?ao nas seguintes siloes: em “guerras justas” (cf. Sao Tomas de Aquino), 
quando as leis de outros povos, dos africanos, por exemplo, determinassem a 

ca lhes fizeram mal, clerigos, frades, mulheres de tal parecer, que os brutes animats se conten- 
tariam delas e lhes nao fariam mal”. E: "Sujeitando-se o gentio, cessarao muitas maneiras de 
haver escravos mal havidos e muitos escrupulos, porque terao os homens escravos legftimos 
tornados em guerrajusta” (carta de 8 demaiode 1558, apud Souza, 1989, p.65; cf. tb carta de 
6 de Janeiro de 1550, apud Leite, 1956, p.157, 158; grifo do autor). A historiadora Mello e 
Souza (1993, p.33) identificou em Nobrega e Anchieta uma linguagem que tende a associar 
costumes indi'genas ao demonio, a influencia das reflexoes de Santo Agostinho conhecidas 
como “demonologia” (cf. tb. cap. 1). 

23 De Luanda, Gaspar Simoes escreveu no dia 20 de outubro de 1S75 ao jesui'ta provincial as 
seguintes palavras: "Quase toda a gente daqui esta de acordo em que a conversao destes bar- 
baros nunca sera feita por amor, mas sim depois de subjugados pela for?a das armas e torna- 
dos vassalos do senhor nosso rei” (apud Boxer, 1981a, p.94). 
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escravizaqao como sanqao de um crime, e em epocas de extrema escassez, quan¬ 
do os pais estivessem de acordo com a venda de um filho (apud Pimentel, 1995, 
P-140). A simples pratica da idolatna ou de "costumes selvagens", porem, nao 
constitufa ainda, para Molina, razao suficiente para declarar uma guerra lici¬ 
ta, uma vez "que os crimes em referenda nao constituam injuria para os inocen- 
tes (ib., p.228). O letrado pedia ainda aos traficantes que, antes de realizar os 
negocios, averiguassem se o escravo provinha de uma transaqao justa. 24 

No contexto do trafico triangular, as interpretaqoes mais ortodoxas das ideias 
medievais de Agostinho e de Sao Tomas de Aquino a respeito da "guerrajusta" 
tendiam a desaparecer. Uma voz isolada em meio ao coro de inumeros discur- 
sos justificatorios foi o dominicano portugues Fernao de Oliveira, conhecido, 
alias, por ter publicado a primeira gramatica da lingua portuguesa, em 1536. No 
livro A arte da guerra do mar (1555), negou veementemente a legitimidade mo¬ 
ral do sistema de escravizaqao que se estava estabelecendo: 

Onde se deue notar, que nam a todos infieys nem sempre podemos justamente 
fazer guerra, segudo a sancta madre ygreja em seus decretos determina. Na pode¬ 
mos fazer guerrajusta aos infieys que nunca forao Christaos, como sam mouros, e 
judeus, e gentios, que co nosco querem ter paz, e nam tomaram nossas terras [...]. 
Tomar as terras, empedir a franqueza dellas, cativar as pessoas daquelles que nam 
blasfemao de Jesus Christo, nem resistem aa pregaqao de sua fee, quado com modes- 
tia lha pregao / he manifesta tyrania. E nao he nesta parte boa escusa dizer, que elles se 
vendem hus a outros, qua nam deyxa de ter culpa quern compra o mal vendido e as 
leys humanas desta terra e doutras o codenao, porque se nao ouuesse compradores 
nao haueria maos vendedores, nem os ladroes furtariao pera vender (Fernao de Oli¬ 
veira, 1937, p.23). 

Contudo, os termos duros de Oliveira (ib., p.24) — que acusou os seus com- 
patriotas de usar o discurso da salva^ao das almas como pretexto para a defesa 
de seus proprios interesses - nao surtiam efeito diante da for^a retorica da gran- 

24 Em Valencia, um dos grandes centros do trafico negreiro da Peninsula Iberica, os vendedores 
eram obrigados a jurar que os escravos tinham sido obtidos numa “guerra justa” (Phillips, 
1985, p. 165). 

Em resposta a um questionamento de Sandoval a respeito da legitimidade da escraviza^ao de 
africanos de Angola, o reitor do colegio jesuitico de Luanda, padre Luis Brandao, argumen- 
tou (1611): E verdade tambem que, entre os escravos que se vendem em Angola nas feiras, 
ha os que nao sao legftimos, seja porque foram roubados a for^a, seja porque seus senhores 
lhes tenham imposto penas injustas. Mas estes nao sao numerosos e e impossfvel procurar 
estes poucos escravos ilegftimos entre os dez ou doze mil que partem cada ano do porto de 
Luanda. Nao parece um servigo a Deus perder tantas almas por causa de alguns casos de 
escravos ilegftimos que nao podem ser identificados" (apud Hoornaert, 1983,1, p.261). 
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de maioria dos religiosos e politicos influentes. Palavras como as de Luis Bran- 
dao (1611), reitor do colegio jesuitico de Luanda, refletem o espirito da epoca 
ante a escravidao: 

Nos mesmos, que vivemos aqui ja faz quarenta anos e temos entre nos padres 
muito doutos, nunca consideramos este trafico como ilicito. [...] E verdade tambem 
que, entre os escravos que se vendem em Angola nas feiras, ha os que nao sao legfti- 
mos, seja porque foram roubados a for 5 a, seja porque seus senhores lhes tenham 
imposto penas injustas. Mas estes nao sao numerosos e e impossivel procurar estes 
poucos escravos ilegitimos entre os dez ou doze mil que partem cada ano do porto de 
Luanda. Nao parece urn serviqo a Deus perder tantas almas por causa de alguns 
casos de escravos ilegitimos que nao podem ser identificados (apud Hoornaert, 1983, 

p.261). 25 

Enquanto o “trafico negreiro” - ou seja, o trafico de escravos provindos da 
Africa - ainda nao estava consolidado, e o uso de indigenas como mao-de-obra 
escrava ainda nao era combatido pela Igreja, a origem das supostas imoralidades 
indigenas era freqiientemente atribuida ao pecado de Ham. As ja tradicionais as¬ 
sociates entre Ham, escravidao e cor negra, sedimentadas nos imaginarios do 
mundo judaico, muqulmano e cristao ao longo dos seculos, teriam tambem seu 
reflexo no discurso oficial dos jesuitas no Brasil. O primeiro provincial da Com- 
panhia de Jesus e muitos outros irmaos dessa ordem 26 referiam-se aos habitantes 

25 E em 1758, na obra Etiope resgatado, empenhado, sustentado, corngido, instruxdo e libertado, 
Manoel Ribeiro da Rocha (1992, p.39) apresentou uma reflexao juridica sobre o direito da 
guerra 0 as conseqiientes escravizagoes. Apresentou tantas “ponderagoes” e excegoes que, no 
fundo, suas reflexoes acabavam constituindo uma fundamentagao teorica das praticas de es- 
cravizagao existentes. Apoiando-se em juristas como Molina, o autor criticava os assaltos no 
litoral africano, que, segundo ele, nao podiam ser considerados “guerras justas”. Na sua ana- 
lise, ele diferenciava entre compradores de boa e de ma-fe: isentava todos aqueles que adqui- 
riam o escravo com “boa-fe” e/ou desconheciam a sua proveniencia, ou seja, ignoravam a 
maneira de sua escravizagao. Para todos os efeitos, em caso de duvida, “a condigao de quern 
possui' deveria ser protegida: "[...] que os possuidores de boa fe feita a moral diligencia, ou 
nao havendo modo de a fazer, se permanecerem na mesma duvida, podem reter os escravos, e 
nao tern obrigagao de lhes fazer restituigao alguma, pela regra de que, in dubio melior est 
conditio possidentis”. 

26 Forbes (1993, p.69-70, 80-81) relata que Diego Jacome (Sao Vicente, 1551), Antonio Pires 
(Pernambuco, 1552), Antonio Blazquez (Porto Seguro, 1554) e Leonardo do Vale (1561) sao 
alguns dos padres da epoca que, em suas cartas, usaram o termo “negro” para designar “indi- 
genas brasileiros, e chama tambem a atengao para o fato de que Hans Staden escrevia "Mo- 
ren . Staden diferenciava ainda entre Swarte Mooren” e “Weisse Moren” quando queria 
destacar a diferenga entre africanos e os habitantes do Novo Mundo (sobre o conceito “mou- 
ro”, cf. cap. 1). 
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das terras brasileiras nao apenas como “gentios” e “indios”, mas tambem, com 
frequencia, simplesmente como negros (cf. as muitas cartas escritas por Nobre- 
gaapartirde 1549; v., por exemplo, asdatadasde 10/4/1549, 15/4/1549, 6/1/ 
1550, 15/9/1551; apud Leite, 1956). Para distinguir os escravos de provenien- 
cias diferentes, usavam-se tambem os termos “negros da terra” 27 e “negros da 
Guine” (cf. Forbes 1993:69). 

(Jm alvara real, de 1755, que proclamava a liberdade dos indigenas do Grao- 
Para e do Maranhao, evidencia o uso ideologico da palavra “negro”. A clausula 
10 recrimina a “pratica escandalosa e injustificavel” do uso da denomina^ao 
“negro” para “Indios”. Presume que tal fato se devia a tentativas de induzir a 
ideia de que o destino dos indigenas fosse servir como escravos. E, por fim, pro- 
lbe com rigor a qualquer pessoa referir-se aos nativos como negros, alem de im- 
pedir explicitamente os proprios indios de usar “negro” como forma de auto- 
denomina^ao (cf. Forbes, 1993, p.72 e Russell-Wood, 1982, p.43). 28 


Friederici (1947, p.446) discorda da assergao de Capistrano de Abreu, para quern a chegada 
dos jesuitas fez com que o costume de chamar indigenas de “negros” desaparecesse. Friederici 
afirma que os padres jesuitas inicialmente tambem assumiram esta terminologia local. De 
fato, o uso da palavra “negro” para indigena e muito disseminado nas cartas jesuiticas ate 
1562, e encontra-se ainda, com menor frequencia, ate 1585. 

27 Forbes (1993, p.44) reproduz uma lista do ano de 1516 que registrava todos os escravos che- 
gados ao porto de Valencia, um dos maiores mercados de escravos da epoca. Nela, no dia 6 de 
junho de 1509, consta o nome Martin, um jovem de 10 anos, cuja proveniencia e definida da 
seguinte forma: “Brasil, terra de negres”. Forbes ressalta que durante as primeiras decadas 
apos sua “descoberta”, o Brasil chegava a exportar escravos indigenas, em escala pequena, 
para o mercado de escravos internacional. Existiu uma autorizagao da Coroa (ate 1549) que 
permitia e, ao mesmo tempo, delimitava o numero de escravos exportados por ano (ib., p.35): 
cerca de 216 indios. 

28 Russell-Wood (2003, p.73) transcreve um trecho da clausula 10 desse alvara, datado de 7 de 
junho de 1755: “Entre os lastimosos principios, e perniciosos abusos, de que tern resultado 
nos Indios o abatimento ponderado, he sem duvida hum delies a injusta e escandalosa intro- 
duegao de lhes chamarem Negros ; querendo talvez com a infamia, e vileza deste nome, persu- 
adirlhes, que a natureza os tinha destinado para escravos dos Brancos, como regularmente se 
imagina a respeito dos Pretos da Costa de Africa. E porque, alem de ser prejudicial!ssimo a 
civilidade dos mesmos Indios este abominavel abuso, seria indecoroso as Reaes Leis de Sua 
Magestade chamar Negros a huns homens, que o mesmo Senhor foi servido nobilitar, e decla- 
rar por isentos de toda, e qualquer infamia habilitando-os para todo o emprego honorifico. 
Nao consentirao os Directores daqui em diante, que pessoa alguma chame Negros aos Indios, 
nem que elles mesmos usem entre si deste nome como ate agora praticavam.; para que com- 
prehendendo elles, que lhes nao compete a vileza do mesmo nome, possam conceber aquellas 
nobres ideias, que naturalmente infundem nos homens a estimagao e a honra”. 

Friederici se refere a uma "lei real” semelhante do dia 17 de agosto de 1755, que teria proibido 
o uso do termo “negro” para designar indigenas. 


Vimos que, na fase inicial da expansao europeia, o conceito "negro” trazia 
consigo uma conotagao primordialmente etico-religiosa, que se expressava tam¬ 
bem em interpretagdes geografico-climaticas acerca das origens das diferengas. 
A tendencia de “fundir” a ideia de negro com a de escravo assumiria um papel 
ideologico importantlssimo no contexto da colonizagao do Novo Mundo. 

Provavelmente entre 1557 e 1558, Nobrega (1517-1570) 29 compos umdia- 
logo ficticio entre dois personagens - Gongalo Alvares e Mateus Nogueira- que 
leva o ti'tulo de “Dialogo sobre a conversao do gentio”. Um dos personagens e 
leigo, o outro simula o jesuita bem formado; este faz perguntas, aquele as repon- 
de: trata-se de uma “tecnica literaria”, comum na epoca, para debater questoes 
social, politica e religiosamente relevantes e indicar as interpretagoes e solugoes 
“corretas”. 

Gongalo Alvares, que se refere aos indfgenas comumente como “negros” 
(alem de usar o termo "gentios”), constata diferengas enormes entre os nativos 
e os portugueses. Mateus Nogueira, que prefere os conceitos de “gentio” e “In¬ 
dio”, tenta convencer o interlocutor da importancia da missao: “Todo o homem 
e uma mesma natureza, e todo pode conhecer a Deus e salvar sua alma” (apud 
Leite, 1954, p.82). Alvares insiste numa explicagao para o enigma da diferenga 
entre os “mais polidos”, que “sabem ler, escrever, tratam-se limpamente, sou- 

Sabemos que a palavra negro era ainda casualmente usada como referenda a grupos indige- 
nas ate o seculo XVIII. Sabemos tambem que, em varias partes da Asia, as populates locais 
continuavam a ser chamadas de negros ate o seculo XVIII. Forbes (1993, p.73, 75) cita um 
decreto editado em Goa (1774) que proibiu o uso do termo "negro” como forma de denomi- 
nagao dos "nativos”. 

Mas nao apenas os portugueses e espanhois chamavam as populagoes locais, “recem-desco- 
bertas” emultramar, de "negros”. Segundo Friederici, nos primordios da colonizagao inglesa, 
os termos “niggers” e “blacks” eram tambem aplicados para os indigenas da India. E houve 
quern denominasse os Indios norte-americanos de “niggurs”. Forbes (1993, p.209) demons- 
trou ainda que, em Virginia, a palavra “mulatto” era usada inicialmente tanto para filhos de 
europeus com indigenas quanto para descendentes de africanos e indigenas. Na primeira me- 
tade do seculo XVII, o viajante austriaco Fernberger usava o termo “Schwarze” nao apenas 
para referir-se aos indigenas do Brasil, da Patagonia, mas tambem ainda aqueles das Filipinas 
(cf. Friederici, 1949, p.449). 

29 Apenas no fim da vida o jesuita Manuel da Nobrega tornou-se um opositor da escravidao 
indigena. Segundo Pimentel (1995, p.241), no ultimo periodo de seu provincialato decidiu 
recusar-se a ouvir a confissao de pessoas que tivessem escravos indigenas. Isso nao significa 
que o jesuita tenha criticado a escravidao como instituigao. Ao contrario: ele proprio se empe- 
nhou em organizar escravos para o trabalho nas propriedades da ordem: “[...] e digo que se 
Sua Alteza nos quizesse mandar dar uma boa dada de terras, onde ainda nao for dada, com 
alguns escravos de Guine, que fagam mantimentos para esta casa, e criem criagoes Escra¬ 

vos da terra nao nos parece bem te-los por alguns inconvenientes. Destes escravos de Guine 
manda ele trazer muitos a terra” (apud Vainfas, 1986, p.73). 


beram a filosofia, inventaram as ciencias”, e “estes” que “nunca souberam mais 
que andarem nus e fazerem uma frecha” (ib., p.92, 93). Mateus nega a suposi- 
^ao de Gongalo, de que ha um “entendimento” naturalmente desigual entre uns 
e outros. A razao por que entre “os romanos e outros gentios” existe “mais po- 
llcia” deve-se, segundo ele, a “melhor criagao”, ao fato de eles “criarem-se mais 
politicamente” (ib., p.93). 

Gongalo, nao contente com a resposta, indaga a origem da “pior criagao”, que 
fez com que os indfgenas (“negros”) nao tivessem a “mesma polfcia” que os 
outros. Mateus recorre a explicagao bfblica. Mesmo nao fazendo nenhuma alu- 
sao explfcita a questao da cor nem a escravidao, a simples citagao da “maldigao 
de Ham”, num contexto em que os indigenas ainda eram vftimas constantes de 
escravizagoes e eram chamados de negros, demonstra a forga ideologica que tal 
reinterpretagao bfblica havia assumido: 30 

Isso podem-vos dizer chamente, falando a verdade, que lhes veio por maldigao 
de seus avos, porque estes cremos serem descendentes de Cam, filho de Noe, que 
descobriu as vergonhas de seu pai bebado, e em maldi^ao, e por isso, ficaram nus e 
tern outras mais miserias. Os outros gentios, por serem descendentes de Sem e 
Jafete, era razao, pois eram filhos de ben^ao, terem mais alguma vantagem (apud 
Leite, 1954, p.93, 94). 31 

O texto “Dialogos das grandezas do Brasil”, de 1618, atribufdo a Ambrosio 
Fernandes Brandao (1930, p.81), repete o estilo de perguntas e respostas como 
metodo para divulgar as reflexoes do autor sobre varias questoes importantes na 
colonia. O segundo dialogo comega com a exaltagao das excelentes caracterfsti- 
cas climaticas do pais. Brandonio, “o sabio”, explica: embora grande parte do 
Brasil se encontre entre o “tropico de Cancro e de Capricornio”, ha um fator que 
faz com que essas terras nao sofram os efeitos maleficos do ardor da “zona tor- 
rida”. E prossegue: os antigos grandes filosofos, que acreditavam ser toda a “zona 
torrida” inabitavel, desconheciam o efeito dos “ventos frescos” nessa regiao. 
Estes nao refrescariam apenas o clima, mas marcariam tambem a existencia 

30 Em controversia com o padre Quiricio Caxa, em 1567, Nobrega ja se mostra critico a respeito 
de derivar argumentos da historia blblica de Noe que possam justificar uma especie de here- 
ditariedade da condigao de escravo: "porque grande absurdo seria dizer ser toda a geragao de 
Cam escravos das outras geragoes iure perpetuo ” (apud Leite, 1954, p.30). 

31 Mateus ve nessa "falta de polfcia” uma vantagem para o projeto missionario: "Mais facil e de 
converter um ignorante que um malicioso e soberbo. A principal guerra, que teve a Igreja, 
foram sobejos entenderes: daqui vieram os hereges e os que mais duros e contumazes ficaram; 
daqui manou a pertinacia dos judeus que, nem com serem convencidos por suas proprias Es- 
crituras, nunca se quiseram render a fe” (Nobrega apud Leite, 1954, p.94, 95). 


humana no lugar: “[...] os quaes sao poderosos pera resfriarem os ares- de ma- 
nena que causam um temperamento tao singular, pera a humana natureza, que 
tenho por sem duvida ser esta zona mais sadia e temperada que as mais” * 

Ao longo debate que se segue, Alviano "obriga” Brandonio a sofisticar suas 
ideias para exphcar detalhadamente as razoes da existencia de cores tao diferentes 
entre os seres humanos. Brandonio afirma que Adao e Noe eram de cor branca 
Gonstata que pais brancos geralmente nao produzem filhos negros (ib p 85V 
Alviano contradiz, referindo-se a casos de mulheres brancas que - segundo ele’ 
por forga da imaginagao no “acto venereo” - conceberam filhos negros. 33 Bran¬ 
donio nao questiona a veracidade desses casos. Para ele trata-se de “incidentes”: 
nas geragoes seguintes a cor branca voltaria a se impor, e explica que o efeito do 
sol, devido ao angulo dos raios solares na regiao do equador, "faz mais impres- 
sao nos seus moradores”. E nesse fator que se localiza, para ele, “a causa verda- 
deira da cor negra e cabello retorcido” (ib„ p.87). 

Ao questionamento de Alviano sobre por que os portugueses que vivem na 

nca ha muitos anos ainda nao se terem transformado em negros, Brandonio 
responde que a mudanga de cor e um processo mais longo. Mesmo assim, afir¬ 
ma ele, ja se pode notar uma certa transformagao de africanos que foram leva- 
os para a Peninsula Iberica. Da mesma forma, acredita que os filhos de por¬ 
tugueses ja nascidos na "Guine” "vao logo tomando a cor mais baga, e pelo 
conseguinte os netos; pelo que se, em decurso de pouco mais de cem annos que 
os ortuguezes cursam aquella navegagao, se mostra tanta mudanga na cor na- 
quelles que a frequentam...” (ib., p.88, grifo do autor). 

No momento seguinte de suas explicagoes, Brandonio liga, finalmente, a 
existencia da cor negra a questao bfblica do diluvio, sem explicitar, porem a 
condenagao a escravidao contida na "lenda de Noe". Segundo ele, depois do di¬ 
luvio, os filhos e netos de Noe se dividiram “pela redondeza da terra”: 


os descendentes do perverso Cham e seu filho Chanao vieram a povoar pela costa 
afncana nesta chamada torrida zona [...]. E assim, havendo sido povoada aquella 
costa destas gentes de tantos seculos de annos a esta parte, que muito e que os raios 


32 De acordo com Brandao (1930, p.81), Brandonio continue: "porque o calor, que nella causao 

por^quahdad 611 ?' 61 ' 3 '^ 3 C ° m & hum ^ ade noite; e tamhem porque Saturno e Diana, pianetas 
por quahdade fnos fazem nestas partes mais influencia, por se communicarem neUas por 

r j CtaS ' Bran ( p 0ni ° chega a a P roximar as condigoes naturais do Brasil das descri- 
f s bibhcas do par al so: E e tanto isto assim que nao faltam autores que querem affirmar sua 
rezao estar nesta parte situado o paraiso terreal [...]” 

33 mZ r e cTcap ia 2 eStaVa baStSnte ^ n ° s6cul ° XVm - cf - «*»« como Gu- 
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do sol, dos quaes sao visitados duas vezes no anno rectamente, andando-lhe sempre 
vizinho, Ihes tornasse a cor branca , que primeiramente tinham herdado de seus paes e 
avos nesta negra, que agora lhes vemos (Brandao, 1930, p.88; grifo do autor). 

Depois esclarece em detalhes a transformagao, pela forga do calor, do branco 
em preto e do cabelo liso em cabelo crespo. Trata, portanto, esse fenomeno como 
um processo primordialmente “ffsico-natural”: “pois e certo que qualquer cou- 
sa, se for queimada, posto que branca, se torna preta e da mesma maneira digo 
que o mesmo sol foi e e a causa de terem o cabello retorcido, pois temos bem ex- 
perimentado que qualquer cabello, que for chegado ao calor do fogo, se frange 
logo e faz retorcido . Alviano (ib., p.88, 89), que se mostra sempre apreensivo e 
disposto a aprender com as explicates do mestre, retoma a situagao na colonia 
e pergunta por que, entao, a costa do Brasil “e povoada de gente de cor ba^a”, ja 
que os habitantes dessas terras “vivem debaixo do mesmo parallelo”, “dentro do 
coragao desta torrida zona”. 

As condites climaticas desfavoraveis da “Guine”, Brandonio opoe a salu- 
bridade do Brasil; 34 tal diferenga se refletiria tambem nos seres humanos que 
vivem na mesma latitude geografica separados pelo Atlantico: 

[...] e assim digo que todos os habitantes por esta costa do Brasil e Indias teriam a 
mesma cor preta e cabello retorcido, que tern os outros que habitam a costa opposita 
da Africa, senao foram os ventos frescos com que toda esta costa e lavada de ordina- 
rio; com os quaes se resfriam os ares e terra, de maneira que nao deixam lugar pera 

34 Nobrega ja enfatizava as condi$oes sadias da natureza no Brasil: u Quest a terra (come ho gid 
scntto a V. R.) e molto Sana per habitare et cosi confermo adesso dicendo che mi pare la migliore 
che si possa trovare , percioche da che samo qua non ho inteso che sia morto nissuno difebbre, mas 
solamente per vecchxzza et molti per malfrancese o per hidropesia. Uacquaper esser li nutrimenti 
humidi e molto bona. La terra naturalmente e calda et humida , per star pin sano bisogno affati- 
carsi et sudare come fa il Padre Navarro” (apud Leite, 1956, p. 168, 169). 

A cria ? ao de uma oposigao entre conduces climaticas favoraveis no Brasil e adversas na Africa 
deve-se, de um lado, a fundamentagao ideologica do projeto colonial e, de outro lado, a ex¬ 
periences negativas das missoes na Africa: muitos dos primeiros missionaries adoeceram, 
outros tantos morreram. Cf. as palavras de Farinha (1942, p.165, 166) sobre a missao no 
Congo: "Ignoravam-se ao tempo os perniciosos efeitos do sol ardente, das cacimbas, de cer- 
tas comidas tropicais e da falta de asseio, como se desconheciam a causa e tratamento do 
paludismo e diarreias, tao frequentes no insalubre Congo. Nao houve um so padre, dos que 
partiram em 1490, que nao adoecesse gravemente no primeiro ano, chegando a temer-se 
que nao ficasse nenhum vivo, tal a violencia das enfermidades. As doengas fisicas junta- 
ram-secruelmente os desgostos e o desalento, causados pelo procedimento inesperado do 
rei; e tais eles foram que, dois ou tres anos depois, ja nao existia no Congo um so dos missio¬ 
naries ah chegados em 1491. A maioria morreu e os restantes, mais mortos que vivos, em- 
barcaram para a Metropole \ 
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que o sol com seus raios obre nella o effeito que faz na outra de Guine (Brandao, 
1930, p.89). 

Ao comentario de Alviano, que lembra relatos de “pessoas dignas de fe” so- 
bre a existencia de ventos frescos tambem na costa ocidental africana, Brando- 
nio responde o seguinte: 

E verdade que muita parte desta costa nao carece de ventos, mas esses todos se 
Ihe communicam por cima da terra; porque como os ventos mais ordinarios desta 
zona sao Lestes, aos que habitamos esta costa do Brasil vem da parte do mar, sendo, 
por esse respeito, frigidissimos e frescos, e aos da costa de Guine vem por cima da 
terra; e assim trazem comsigo os ruins vapores e color da mesma terra de onde nasce 
serem aquellas partes tao doentias e de tao ruim habitagao pera aquelles que as fre- 
quentam, sendo, pelo opposito, a do Brasil muito sadia e accomodada pera a natureza 
humana, do que e a verdadeira causa os ventos frescos que de ordinario da parte do 
mar nella cursam [...] pelo que nao ha duvida de ser esta uma das rezoes 35 pera os 
moradores e naturaes do Brasil terem a cor baga, e nao preta, como tern os de Guine. 
(Brandao, 1930, p.90; grifo do autor). 

O dialogo escrito por Brandao (ib., p.100, 101) termina com uma nova glo- 
rificagao da condiqao quase paradisiaca do Brasil. Em oposiqao a “terra doen- 
tia e de ruim habita^ao” da Africa, as “terras do Brasil” sao elogiadas como 
“mais sadias e de melhor temperamento que todas as demais”. Brandonio re- 
corda ainda que ha poucas doenqas 36 e estas sao todas facilmente curaveis. Diz 
tambem que desconhece a existencia de piolhos, pulgas e percevejos no Bra¬ 
sil. Por fim, quando Alviano se mostra convencido da sapiencia de seu mestre, 
segue-se um convite sutil para que os portugueses tentem a fortuna na colonia: 
“So por gozar da falta dessas cousas podia homem largar Portugal, aonde tanta 
molestia dao e vir-se a viver no Brasil” (ib., p.112). 

Um terceiro dialogo anonimo — “Nova, e curiosa relagao de hum abuzo emen- 
dado ou evidencias da razao; expostas a favor dos homens pretos em hum dia¬ 
logo entre hum Letrado, e hum Mineiro, de 1764” - revela mais uma vez as 


35 “A outra rezao” Brandonio localiza no fato de que "os moradores desta costa do Brasil nao sao 
tao antigos na povoa^ao della como sao os negros da opposita costa de Guine”. Estes sao "fi- 
lhos de Cham”, e fixaram-se na "zona torrida” da Africa. Como nao se tinha noticia dos habi- 
tantes do Brasil na Biblia, podia-se concluir que eram "gentes adventicias” que tinham che- 
gado posteriormente nesta regiao onde ate entao, devido a existencia dos "ventos frescos”, "se 
livra[va]m seus moradores de terem tambem cor preta e cabello retorcido” (Brandao, 1930, 
P-91). 

36 A unica doen^a grave - "as bexigas” (variola) - foi, relata Brandonio, trazida de fora: mais 
especificamente do reino do Congo e de Arda (Brandao, 1930, p. 104). 


opinioes populares acerca das caracteristicas diferentes dos africanos. Tais opi- 
nioes encontravam-se aparentemente ainda muito vivas na segunda metade do 
seculo XVIII. Nessa conversa, que supostamente teve lugar em Portugal, 37 um 
“mineiro”, dono de escravos no Brasil, busca a orientagao de um “letrado” para 
resolver um problema pessoal. No fundo, ele quer saber se deve cumprir uma 
promessa feita a um de seus escravos anos atras: iria liberta-lo depois de dez anos 
de serviqo. Como o escravo revelou-se um bom e fiel trabalhador, o mineiro nao 
quer perder seus serviqos e pensa em usa-lo durante mais 15 ou vinte anos. 38 O 
letrado portugues mostra-se chocado: critica e abomina a postura do mineiro. 
Este despede-se um tanto contrariado, paga os oito tostoes pela consulta e diz 
que faria o que bem entendesse. 

Antes de o mineiro revelar a verdadeira questao que o levou a consultar o 
letrado, ele “testa” as ideias do seu interlocutor sobre os escravos negros, sem 
esconder sua propria opiniao, O mineiro insiste em constatar que existe uma 
diferen^a fundamental entre brancos e negros: “pois nos os brancos somos des- 
cendentes de Adao, e os negros sao descendentes de Cain, 39 que foy negro, e 
morreo amaldi^oado pelo mesmo Deos, como consta da Escritura” (apud Dias, 
1996, anexo II, p.2). 

O letrado, por sua vez, defende com veemencia a unidade da especie huma¬ 
na. Adverte que mesmo os filhos de Cairn sao descendentes de Adao e que a 
Biblia nao atribui a cor negra ao pecador amaldic^oado: 

He certo que todos os brancos sao descendentes de Ada5, e tambem he igual- 
mente certo que todos os racionaes delle descendem, ou sejao pretos, ou pardos, ou 
foscos, ou vermelhos, ou verdes, ou azues, &c. Tenha hum homem a cor que tiver, 
he certo que he filho de Adao. Ainda seguindo o que V.m. mesmo diz, sao os 
pretos descendentes de Adao. Pois se os pretos descendem de Cain, e Cain foy 
filho de Adao, segue-se que descendem, e sao tambem filhos de Adao. Agora que 
Cain fosse amaldiqoado, he de Fe; mas que elle fosse negro, e os pretos seus des- 


37 A publica^ao anonima desse texto (1764) deu-se tres anos apos a proib^ao de traficar escra¬ 
vos para Portugal. 

38 O escravo, desconfiando da intengao do senhor, tornou-se insolente e pregui^oso, a ponto de 
o "mineiro” decidir vende-lo para o Brasil. O escravo, por sua vez, ingressou na irmandade de 
Nossa Senhora do Rosario, que, entre outros privileges, podia impedir a venda de seus ir- 
maos para fora de Portugal. Furioso, o "mineiro” chegou a pensar em mandar o escravo secre- 
tamente para o Brasil. Ao se confessar na igreja, o "mineiro” foi criticado severamente pelo 
padre. Perturbado e inseguro, resolveu procurar um "letrado” para tirar suas duvidas. 

39 Quero chamar a aten^ao para o fato de que aqui — mais uma vez — ocorre uma confusao entre 
os personagens bfblicos de Ham e Cairn (cf. tb. cap. 1, p.78). Alias, no texto, nem o letrado 
se da conta da fusao das duas historias de maldi^ao. 
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cendentes, he que eu tomara saber adonde V.m. achou estanoticia! (apud Dias, 1996, 
anexo II, p.2). 

A resposta do mineiro - "He cousa, que desde rapaz sempre ouvi dizer” (ib., 
p.2) o letrado contrapoe a imagem biblica que fala da divisao dos descenden- 
tes de Noe apos o diluvio: 

He certo, e de Fe, que no Diluvio Universal morrerao todos os homens, mulhe- 
res, e meninos, ficando so com vida oyto; a saber: Noe, sua mulher, tres filhos e tres 
mulheres, que o erao dos mesmos filhos. He tambem certo, que da Escritura nao 
consta, que alguns delles fosse preto; logo os pretos nao sao pretos por serem descen- 
dentes de Cain (apud Dias, 1996, anexo II, p.2, 3). 

O letrado questiona ate hipoteses climaticas a respeito da origem das dife- 
rentes cores. Cita alguns personagens miticos e historicos para enfatizar o valor 
dos seres de cor negra (por exemplo, a rainha de Saba, um dos tres Reis Magos, 
Sao Benedito, Santa Efigenia, os negros que lutaram em seus regimentos para 
expulsar os holandeses do Brasil). Afirma que o “accidental da cor ” nao os pri- 
va das honras merecidas, e critica mais uma vez o pensamento do mineiro: 

Senhor, os pretos nao sao nossos escravos porque sao pretos. Tambem os Mou- 
ros sao escravos, e mais nao pretos; os mulatos, Canarins, Chinas, e outros sao escra¬ 
vos, e nao sao pretos. Algum dia tambem os Tapuyas do Para se reputavao como 
escravos, e mais nao erao pretos (apud Dias, 1996, anexo II, p.3, 4). 

As interpretagoes e reflexoes a respeito da origem das diferen^as humanas 
contidas nos tres dialogos citados inserem-se perfeitamente no quadro do para- 
digma religioso-naturalista. Apesar de algumas divergencias entre si, revelam 
que ate o seculo XVIII a questao da cor nao era tratada como um dado puramente 
biologico. Mesmo as explicates geografico-climaticas nao estavam ainda total- 
mente desconectadas de imagens religiosas simbolicas a respeito do branco e do 
preto/negro. O texto de A. F. Brandao, de 1618, antecipa, em certa medida, al¬ 
guns aspectos das interpretagoes que apareceriam, de forma mais sofisticada, nas 
obras dos filosofos do seculo XVIII. Vimos que Buff on e Herder recorriam igual- 
mente a "tese” dos “ventos frescos” para explicar as diferensas de cor entre se¬ 
res humanos que vivem na mesma latitude geografica (cf. cap. 2). Os tres dialo¬ 
gos indicam ainda que a associa^ao entre negro e escravo ja tinha criado raizes 
profundas no imaginario popular e sugerem implicitamente a integra^ao no 
mundo cristao como meio de superar lenta e gradualmente as marcas da desi- 
gualdade. Sob essa optica, afirmava-se a possibilidade de “branquear” um su- 
jeito “escurecido”. 


Vimos que a “referencia ao negro” foi-se transformando numa justificativa 
popular para a escravizaqao. O padre Antonio Vieira (1608-1697), que diferen- 
temente de Nobrega opos-se desde cedo a escravidao indigena, ja nao relacio- 
nava os indios a “lenda de Noe”. No “Sermao da primeira dominga da Quares- 
ma” (1662) recriminou severamente os senhores pelo fato de, a fim de encobrir 
sua avidez, chamarem os indigenas de ‘negros”: “Mas nada disto basta para 
moderar a cobiga e tirania dos caluniadores, porque dizem que sao negros e hao 
de ser escravos” (apud Vieira, 1940, p.398), 

O pensamento de Vieira era marcado, de um lado, pelos seus projetos missi¬ 
onaries e, de outro, pelas suas ambigoes politicas (amigo e conselheiro pessoal 
do rei D. Joao IV). Mesmo que Vieira, como todos os outros religiosos da epo- 
ca, soubesse, pelos estudos da Biblia, que a escravidao era uma institui^ao “con¬ 
tra a natureza” (cf. Molina) ou, no minimo, “contra a primeira inten^ao da na- 
tureza” (Aquino), o trafico e o uso de escravos africanos para a realizagao do 
grande projeto cristao na colonia pareciam-lhe algo inquestionavel. O discurso 
de Vieira, voltado para a metropole, nao deixava sombra de duvida. A famosa 
expressao formulada numa carta de 1684 - “sem negros nao ha Pernambuco, e, 
sem Angola, nao ha negros” - e apenas uma prova do pragmatismo e da intran- 
sigencia desse jesuita. 40 

Nos sermoes proferidos aos escravos, Vieira tenta explicar a origem da exis- 
tencia, e a manuten^ao, de tanta diferen^a em uma unica comunidade crista. 
Recorrendo ao argumento de Santo Agostinho, que demonstrava serem as qua- 
tro letras do nome Adao identicas as iniciais das quatro diretes do mundo em 
grego, Vieira fundamenta a descendencia comum de todos os seres humanos. 


40 Cf. a resposta de Vieira a uma consulta do secretario real sobre a polftica em rela^ao aos pal- 
marinos: “porque sendo rebelados e cativos estao e perseveram em pecado contmuo e actual, 
de que nao podem ser absoltos, nem receber gra$a de Deus, nem se restitulrem ao servi^o e 
obediencia de seus senhores, o que de nenhum modo hao-de fazer. [...] Porem esta mesma 
liberdade assim considerada seria a total destruigao do Brasil, porque conhecendo os demais 
negros que por este meio tinham conseguido o ficar livres, cada cidade, cada vila, cada lugar, 
cada engenho, seriam logo outros palmares'" (carta de 2/7/1691; apud Azevedo, 1925/1928, 
II, p.639). 

Numa defesa historica (1662) da supressao da escravidao indigena, o jesuita enfatizou mais 
uma vez que nao era contra a instituigao da escravidao em si. Ele acabava de ser expulso do 
Maranhao juntamente com os outros irmaos da Companhia de Jesus por causa da discor- 
dancia com os senhores da regiao: “Nao e minha tengao que nao haja escravos; [...] Mas 
porque nos queremos so os licitos e defendemos os ilicitos, por isso nos nao querem naquela 
terra e nos langam dela. [...] Nos queremos que tenham escravos, mas sem demonio’’ (Vieira, 
1940, p.399, 400). Hoornaert (1983, p.260) cita duas cartas de Vieira (1659, 1660) em que o 
jesuita pediu pessoalmente ao provincial do Brasil “alguns escravos de ambos os sexos” para 
trabalharem nas fazendas da ordem no Maranhao. 
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Postula a ideia de que durante dois mil anos todos os homens tinham a mesma 
cor (branca) e de que a aparigao da cor negra se devia a uma lenta adaptagao cli- 
matica dos descendentes de Ham que foram morar na Africa: 

[■•■] assim como em todo o nome de Adao, “ruber”, estava rubricada a memoria do 
Pai e sangue comum de que descendiam, assim a cada letra do mesmo nome respon- 
dessem os diversos climas do Mundo, que Ihe haviam de variar as cores , para que na 
variedade da cor se nao perdesse a irmandade do sangue. Por espago de dois mil anos 
foram da mesma cor todos os homens, ate que, habitando as duas Etiopias os des¬ 
cendentes do segundo filho de Noe, comegaram muitos deles a ser pretos. (Vieira, 
1940, p. 109; grifo do autor). 

Mesmo que a mera alusao a “lenda de Noe” ja revele um julgamento valora- 
tivo na explicagao da origem da diferenga, Vieira (ib., p. 112 -116) faz questao de 
argumentar que a Biblia nao reserva um tratamento especffico para pessoas de 
cores diferentes. 41 O jesuita cita a negra rainha de Saba e o rei mago do Oriente, 
que teria construfdo o primeiro templo para a Mae de Deus na India, como re- 
presentantes dignos e louvaveis de pessoas de cor de pele negra. E insiste: 

E entre cristao e cristao nao ha diferenga de nobreza nem diferenga de cor, Nao 
ha diferenga de nobreza, porque todos sao brancos. Essa e a virtude da agua do bap- 
tismo. Um etfope se se lava nas aguas do Zaire, fica limpo, mas nao fica branco: 
porem na agua do baptismo sim, uma coisa e outra; Asperges me hyssopo et munda- 
bor; ei-lo ai branco (Vieira, 1940, p.399). 

Vieira refere-se aqui a um trecho do Salmo de David (51:9) para falar da for- 
ga transformadora do batismo: a agua benta, aplicada com a tradicional erva 
hissope, purificaria as pessoas, torna-las-ia mais brancas que a neve (. Asparge me 
bssopo , et mundabor lavabis me, et super nivem dealbabor). Associagoes entre 
batismo e branqueamento eram um recurso retorico constante nos escritos e nas 
pregagoes dos jesuftas nao apenas no Brasil. Assim, o padre frances Jacques 
Bouton descreveu, em 1640, o projeto de missao no Garibe com a formula de 
“branquear os mouros pelo batismo” (apud Hofmann, 2000, p.37; trad, do 


41 Vieira (1940, p.117) cita tambem a frase bfblica “Negra sum , sed formosa” do Cantico dos 
Ganticos (cf. tb. cap. 1, nota n° 21) para enfatizar, mais uma vez, que a cor negra e, em primei¬ 
ro lugar, um produto do clima: "Ate aqui a que em trajo pastoril representava a Virgem, Se- 
nhora nossa, a qual com as mesmas palavras confessa ser a cor preta natural da sua patria, e 
sua, porque a Palestina, como vizmha ao Egipto e a Africa, por razao do clima mais exposto 
aos ardores do sol, participa da cor com que ele costuma tostar e escurecer a brancura, como 
logo acrescentou a mesma pastor a”. 


autor). E Alonso de Sandoval (1576-1652), reitor do colegio jesuita de Cartage¬ 
na (atual Colombia), explica que sua obra “Naturaleza, policia sagrada i prof et¬ 
na,.. ” teria como objetivo “ transformer, senao a tez do corpo” (que ele reconhece 
ser uma tarefa dificil), “o rosto da alma numa singular brancura de graga” (San¬ 
doval, 1627, p.9). 

Embora Vieira defenda a ideia de que a cristandade nao faz nenhuma distin- 
gao valorativa entre "o branco” e “o negro”, fica evidente a preferencia do jesu¬ 
ita pelo sfmbolo da pureza e do divino. A propagagao, por Vieira, da supreme - 
cia do branco deve ser vista, contudo, no contexto de um pensamento que 
concebia o mundo natural como permeado pela vontade divina. Em tal mode- 
lo, a escravidao e concebida e defendida como uma chance, uma prova ou um 
remedio que possibilita aos escravos se livrarem de sua “condigao negra” e en- 
contrar o caminho que conduz ao reino de Deus. 

Nos sermoes de Vieira (1940, p.37, 77) nao faltam trechos em que as inter- 
pretagoes geografico-climaticas se misturam ou cedem lugar a julgamentos eti- 
co-religiosos. Ao se referir as condigoes de vida dos negros, por exemplo, o je¬ 
suita faz comparagoes impregnadas de normatividade: “E como a natureza 
gerou os pretos da mesma cor da sua fortuna [...]” ; ou: “O vosso habito e da 
vossa mesma cor”. Quando tenta convencer os negros de que a sua existencia 
no Brasil, mesmo na condigao de escravos, e melhor do que seria na Africa, re- 
laciona a vida sem Deus na Africa a escuridao e ao inferno: 

Dizei-me: vossos pais, que nasceram nas trevas da gentilidade e nela vivem e 
acabam a vida sem lume da fe nem conhecimento de Deus, aonde vao depois de 
mortos? Todos, como ja credes e confessais, vao ao inferno, e la estao ardendo e arde- 
rao por toda a eternidade (Vieira, 1940, p.26). 

Vieira (ib., p.55) compara o cativeiro dos filhos de Israel, no Egito, a situa- 
gao dos escravos no Brasil. Mas, diz ele, em ambos os casos o cativeiro e apenas 
parcial, ja que o senhor consegue dominar apenas o corpo, nao a alma do escra- 
vo. Retomando a divisao aristotelica e estoica classica (Seneca) entre materia e 
espirito, Vieira argumenta que “o nome de pega nao compreende a alma do es- 
cravo”. Consequentemente, os negros seriam livres no espirito, que para ele 
constitui a “metade” mais importante da existencia humana: 

De maneira, irmaos pretos, que o cativeiro que padeceis, por mais duro e aspero 
que seja ou vos parega, nao e cativeiro total ou de tudo o que sois, senao meio cativei¬ 
ro. Sois cativos naquela ametade exterior e mais vil de vos mesmos, que e o corpo; 
porem na outra ametade interior e nobilissima, que e alma, principalmente no que a 
ela pertence, nao sois cativos, mas livres (Vieira, 1940, p.55). 
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O padre reconhece, porem, a dureza do destino dos escravos. Chama a 
compra e venda de escravos de “trato desumano” (ib., p.48) e ate questiona re- 
toricamente a justificativa de escravizar os negros por serem oriundos da “zona 
torrida”: 

E pode haver maior inconsideragao do entendimento, nem maior erro do juizo en- 
tre homens, que cuidar eu que hei de ser vosso senhor, porque nasci mais longe do Sol, 
e que vos haveis de ser meu escravo, porque nascestes mais perto? (Vieira, 1940, p.399). 

Chama o trabalho no engenho de “doce inferno” e compara-o as dores da 
paixao de Cristo (ib., p.30-31, 37). Ao construir paralelismos bfblicos, Vieira 
procura transformar os sofrimentos constatados numa proposta de solugao es- 
piritual para a condigao negra e escrava: 

Em um engenho sois imitadores de Cristo crucificado - Imitatoribus Christi cru- 
cifixi - porque padeceis em um modo muito semelhante o que o mesmo Senhor pa- 
deceu na sua cruz, e em toda a sua paixao. [...] A paixao de Cristo parte foi de noite 
sem dormir, parte de dia sem descansar, e tais sao as vossas noites e os vossos dias. 
Cristo despido, e vos despidos; Cristo sem comer, e vos famintos; Cristo em tudo 
maltratado, e vos maltratados em tudo. Os ferros, as prisoes, os agoites, as chagas, os 
nomes afrontosos, de tudo isto se compoe a vossa imitagao, que se for acompanhada 
de paciencia, tambem tera merecimento de martirio (Vieira, 1940, p.31). 

Vieira (ib., p.75-77) esclarece: “a Paixao de Cristo teve dois fins: o remedio 
e o exemplo”. E exorta os escravos a “imitar a paciencia de Cristo”: os cativos 
nao deveriam servir “de ma vontade”; “se servis com boa vontade, conforman- 
do a vossa com a divina, sois verdadeiros servos de Cristo”. Vieira cita, em la- 
tim, a “Primeira Epistola de Pedro”, que ordena aos servos serem obedientes 
“nao apenas aos bons e afaveis, mas tambem aos impertinentes” (cf. tb. cap. 1, 
nota 63) e traduz: “Escravos, estai sujeitos e obedientes em tudo a vossos senho- 
res, nao so aos bons e modestos, senao tambem aos maus e injustos” (ib., p.75). 

A conquista da liberdade do corpo, Vieira (ib., p.65, 66) opoe a conquista da 
liberdade da alma. Enquanto “para resgatar do cativeiro do corpo, basta dar 
outro tanto oiro ou prata”, nao ha dinheiro suficiente para conseguir a verda- 
deira salvagao: era preciso que Cristo tirasse “das maos do demonio a escritura 
do cativeiro”. Se os escravos cumprissem seu dever cristao nesta terra, eles po- 
deriam usufruir dessa “alforria eterna”: 42 “[...] favor e providencia muito parti- 


42 Em outra comparagao alegorica, Vieira (1940, p.51) sublinha a obra de libertagao das irman- 
dades negras: "[...] que a vossa irmandade da Senhora do Rosario vos promete a todos uma 


cular e da Virgem Maria que vos conserveis no mesmo estado e grandes mereci- 
mentos dele, para que por meio do cativeiro temporal consigais, como vos prome- 
ti, a liberdade ou alforria eterna ’ (ib., p.78; grifo do autor). Tal seria o caminho 
para alcangar a verdadeira salvagao. 

O jesuita Jorge Benci (1650-1708), nascido em Rimini, dedicou um livro - 
Economia crista dos senhores no governo dos escravos - a reflexao teologica sobre 
os fundamentos e a moralidade da sociedade escravista. Fiel a Biblia, Benci atri- 
bui o surgimento da escravidao ao pecado de Ham: 

[...] visto que a servidao e cativeiro teve sua primeira origem do ludibrio, que fez 
Cam, da desnudez de Noe seu pai. Sabido e, que dormindo este Patriarca com me- 
nos decencia descoberto, vendo Cam, e escarnecendo desta desnudez, a foi publicar 
logo a seus irmaos; e em castigo deste abominavel atrevimento foi amaldigoado do 
Pai toda a sua descendencia, que no sentir de muitos e a mesma geragao dos pretos 
que nos servem; e aprovando Deus esta maldigao, foi condenada a escravidao e cati¬ 
veiro (Benci, 1977, p,64, 65). 

Benci (ib. p.178-180) nao procura “explicar” as caracteristicas especlficas das 
pessoas negras. De vez em quando, deixa escapar um comentario lateral ou um 
julgamento generico, tal como: “E como os Pretos sao sem comparagao mais 
habeis para todo o genero de maldadess [sic], que os Brancos [...]”; 43 “[ e l como 
nao ha nagao mais inclinada e entregue aos vicios, que a dos Pretos...”; ou ain- 
da: “A razao desta grande propensao dos Pretos a impudicicia nao so lhes vem 
do clima quente em que nascem, mas muito mais do pouco temor de Deus e pejo 
dos homens, que neles ha”. 

Na maior parte da obra, porem, Benci (ib., p.213, 220, 223) estende-se so¬ 
bre a organizagao correta da vida entre senhores e escravos. Como Vieira, sabe 
que a escravidao nao e defendida na Biblia como objetivo da existencia huma- 
na. Reconhece que “o estado mais infeliz, a que pode chegar uma criatura racio- 
nal, e o do cativeiro”. Compara a escravidao ao “inferno”; cita Aristoteles, para 
quern “o cativeiro” era “maior mal que a morte”, e lembra ainda que “antiga- 
mente os Cristaos da primitiva Igreja, logo que recebiam o baptismo, davam li- 


carta de alforria, com que nao so gozeis a liberdade na segunda transmigragao da outra vida, 
mas tambem vos livreis nesta do maior cativeiro da primeira". 

43 "E que os Brancos para serem bons Mestres da arte de pecar, necessitam de li^oes mui repe- 
tidas, e por isso e necessario que frequentem por largo tempo as classes do ocio; e os Pretos 
nao necessitam de muito tempo. Com quatro dias de ligao ficam Mestres em artes e Doutores 
damalicia" (cf. Benci, 1977, p.178). 
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berdade a seus servos, parecendo-lhes que com a liberdade da lei de Cristo nao 
estava bem o cativeiro”. 

A conclusao do autor, que tambem fecha o livro, traga os limites de sua cri- 
tica e deixa claro o objetivo politico de sua reflexao: 

Nao quero persuadir com isto aos senhores a que fagam o mesmo aos seus escra- 
vos. Senhores, eu nao pretendo que deis liberdade aos vossos servos; que quando o 
fizesseis, farieis o que fizeram os verdadeiros Cristaos. O que so pretendo de vos, e 
que os trateis como a proximos e como a miseraveis; que lhes deis o sustento para o 
corpo e para a alma; que lhes deis somente aquele castigo, que pede a razao; e que 
lhes deis o trabalho tal, que possam com eie e os nao oprima. Isto vos pego, isto so 
espero, isto so quero de vos: Panis, et disciplina et opus servo (Benci, 1977, p.223, 224). 

E, portanto, dentro do arcabougo ideologico do poder patrimonial sustenta- 
do na teologia que Benci procura resolver as questoes pragmaticas de conviven- 
cia entre senhores e escravos, tentando convencer os primeiros a conceder aos 
ultimos um tratamento cristao adequado. Assim, propaga moderagao na apli- 
cagao dos castigos. Propoe que a punigao de “delitos graves e atrozes, que me- 
regammuitomaior numerode agoites”, sejaexecutadaempartes: “istoe, trinta 
ou quarenta [agoites] hoje, outros tantos daqui a dois dias, daqui a outros dois 
dias outros tantos” (ib., p.163, 164). Apenas casos gravissimos, que exijam 
maiores punigoes que agoites e ferros e induzam o senhor a desejar a pena de 
morte, devem ser entregues a Justiga. 44 

Para Benci (ib., p.138,161), o castigo nao deve ser um ato da “colera”, e sim 
muito mais um ato da “razao”, cujo efeito desejavel seria o de uma especie de 
“medicina da culpa”. O jesuita adverte aos senhores que ponderem na aplica- 
gao dos castigos, de maneira que os escravos continuem temendo o castigo sem, 
contudo, endurecerem e se rebelarem demais contra o senhor. Os conselhos de 
Benci deixam transparecer claramente o castigo corporal como pega-chave para 
a manutengao das relagoes entre senhor e escravos: 

Haja agoites, haja correntes e grilhoes, tudo a seu tempo e com regra de modera¬ 
gao devida; e vereis como em breve tempo fica domada a rebeldia dos servos; porque 


44 Esse apelo para a regulamentagao da execugao da pena de morte visava a uma delimitagao 
sutil do direito do senhor sobre a vida de seus escravos. Benci (1977, p. 167; grifo do autor) 
estava ciente tambem de que os senhores do Brasil poderiam nao consentir numa tal proposta: 
“Mas contra isto me oferece uma forte objeegao, a qual nos Portugueses, que tao amantes sao 
da honra e do pundonor, nao pode deixar de fazer grande impressao e abalo. A objeegao e esta: 
Que entregar o servo criminoso a Justiga, nao diz bem com a nobreza ejidalguia do senhor n (grifo 
do autor). Ele faz questao de repetir que nao quer tirar das maos dos senhores o poder de 
decisao sobre a punigao dos escravos. 


as prisoes e agoites, mais que qualquer outro genero de castigos, lhes abatem o orgu- 
lho e quebram os brios (Benci, 1977, p. 165). 45 

Outro jesuita de origem italiana que aqui viveu foi Andre Joao Andreoni 
(1649-1716), que publicou, sob o pseudomino de Antonil, o livro Cultura e opu- 
lencia do Brasil (1711). De modo semelhante aos escritos de Benci, essa obra 
tambem contem partes que se leem como uma especie de manual para o trata¬ 
mento de escravos. Ao ressaltar a importancia do trabalho escravo no Brasil, 
Antonil (1982, p. 89) cria uma metafora que lembra a concepgao aristotelica “na- 
turalizada” a respeito da “complementaridade dos interesses” 46 entre senhor e 
escravo: “Os escravos sao as maos e os pes do senhor do engenho, porque sem 
eles no Brasil nao e possivel fazer, conservar e aumentar fazenda, nem ter enge¬ 
nho corrente”. 

Alem de uma orientagao “proverbial” basica que se resume na “aplicagao dos 
tres PPP” (“pau, pao e pano”), Antonil recomenda aos senhores, de forma muito 
parecida a de Benci, nao exagerar na execugao dos castigos. Gritica os excessos 
nas punigoes, inclusive com argumentos economicos: 

Aos feitores de nenhuma maneira se deve consentir o dar couces, principalmen- 
te nas barrigas das mulheres que andam pejadas, nem dar com pau nos escravos, 
porque na colera se nao medem os golpes, e podem ferir mortalmente na cabega a 
um escravo de muito prestimo, que vale muito dinheiro, e perde-lo (Antonil, 1982, 
p.84). 47 


45 Benci (1977, p.185, 197) pede ainda moderagao nos trabalhos exigidos dos escravos e debate 
longamente a questao de sua catequese. Reclama que muitos senhores impedem os escravos 
de assistirem a missa aos domingos e dias santos; esse e, alias, o unico ponto de conflito serio 
entre jesuitas e senhores a respeito da “escravidao de africanos” durante toda a epoca colonial. 
Como solugao para o problema, ele sugere que os escravos possam trabalhar para seu proprio 
sustento nesses dias, mas nao antes de terem ouvido a missa. 

46 Cf. as palavras de Aristoteles (1985, p.21): “[...] o escravo e parte de seu senhor — parte de um 
corpo, viva mais [sic] separada dele; logo ha uma certa comunidade de interesses e amizade 
entre o escravo e o senhor quando eles sao qualificados pela natureza para as respectivas posi- 
goes [...]” (cf. tb. cap. 1). 

47 Antonil (1982, p.91) adverte tambem que punigoes exageradas podem levar a revolta dos es¬ 
cravos, que tentariam nao apenas a fuga, mas tambem a vinganga por meio de suas “artes 
diabolicas”: “E se, em cima disto, o castigo for frequente e excessivo, ou se irao embora, fu- 
gindo para o mato, ou se matarao per si, como costumam, tomando a respiragao ou enforcan- 
do-se, ou procurarao tirar a vida aos que lha dao tao ma, recorrendo (se for necessario) a artes 
diabolicas, ou clamarao de tal sorte a Deus, que os ouvira e fara aos senhores o que ja fez aos 
egipcios, quando avexavam com extraordinario trabalho aos hebreus, mandando as pragas 
terrfveis contra suas fazendas e filhos [...]”. Essa citagao documenta nao apenas o uso da re- 
ligiosidade africana” como arma contra os senhores, mas demonstra inclusive que mesmo os 


Antonil propaga uma rela^ao paternal” 48 nao apenas para prevenir tentati- 
vas de fuga, mas tambem para incentivar no escravo a propensao de receber os 
“castigos merecidos”: 

O certo e que, se o senhor se houver com os escravos como pai, dando-lhes o 
necessario para o sustento e vestido, e algum descanso no trabalho, se podera tam¬ 
bem depois haver como senhor, e nao estranharao, sendo convencidos das culpas 
que cometeram, de receberem com misericordia o justo e merecido castigo (Anto¬ 
nil, 1982, p.92). 49 

A imagem desse ideal e clara: as rela 9 oes desejaveis entre senhor e escravo 
fariam parte de um modelo de pensamento mais amplo. Como referenda servia 
a ideia de uma ordem hierarquica do universo entendida como expressao da 
vontade divina. 

Status, cor e raqa: branquear e preciso 

A margem de a^ao dos missionaries em rela^ao a “escravidao negra” era deli- 
mitada pelos interesses, de um lado, da coroa e, de outro, dos senhores locais po- 
derosos. O engenho, sendo o nucleo de produgao fundamental da colonia, nao 
podia ser posto em questao. Nessa sociedade, carente de estruturas formais legais 
e burocraticas, as pregagoes dos jesuftas concentravam-se na tentativa - timida - 
de regulamentar algumas poucas praticas, sobretudo as punigoes, 50 sem por em 

padres jesuftas nao duvidavam da eficacia dessas “praticas magicas” (cf. tb. o ideario da de- 
monologia de Santo Agostinho, cap. 1). 

48 Com oobjetivodemanterecultivaressa imagem paternal, Antonil(1982, p.92)pronuncia-se 
tambem contra uma proibi?ao generica dos "folguedos” dos escravos e ate incentiva os senho¬ 
res a contribuir financeiramente para as festas das irmandades negras. 

49 Antonil (1982, p.90) destaca ainda o valor daqueles “que nasceram no Brasil, ou se criaram 

esde pequenos em casa dos brancos”. Para o jesuita, “qualquer deles vale por quatro bo- 
?ais , mas “melhores ainda sao, para qualquer oficio, os mulatos”. Pondera, porem, que mui- 
tos deles abusam dos favores do senhor e tornam-se "soberbos e viciosos”. Atribui, assim, aos 
mulatos uma margem de manobra de poder relativamente grande que o jesuita comenta com 
o proverbioja existente naquela epoca: “O Brasil e inferno dos negros, purgatorio dos brancos 
e paraiso dos mulatos e das mulatas". 

50 No seu livro Etiope resgatado, empenhado, sustentado, corrigido, mstmxdo e libertado, editado 
em 1758, o jesuita Manoel Ribeiro da Rocha critica o fato de os senhores ordenarem a apnea¬ 
s' 10 de enormes quantidades de a ? oites (200 a 400): "[...] para o castigo ser bem ordenado 
quanto a quahdade, nao deve passar de palmatoria, disciplina, cipo e prisao; porque as mais 
qualidades de suphcio, no governo domestico, e economico das familias sao reprovadas e proi- 
bidas; e nesta conformidade, nao podem os senhores espancar com grossos bordoes aos seus 
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risco a constelagao local de poder. Os conflitos latentes deveriam ser resolvidos 
no interior das redes de relates do engenho. De certo modo, o esforgo missiona- 
rio dos jesuftas pode ser visto como um projeto de supervisao (e, em alguns as- 
pectos especificos, de “reforma”) do exercfcio do poder patrimonial, cobrando do 
senhor o cumprimento de suas “obrigagoes cristas” para com seus escravos. 

A definigao do status social do “outro” era basicamente uma “questao casei- 
ra”: da distribuigao de tarefas e fungoes no engenho ate a determinagao de quern 
deveria, sob quais condigoes, conseguir a carta de alforria, tudo era tratado e ne- 
gociado dentro da estrutura patrimonial. O pano de fundo ideologico para esse 
jogo de inclusao e exclusao provinha sobretudo das ideias dos letrados religio- 
sos a respeito da “escravidao”, de um lado e, de outro, a respeito do “branco” e 
do “negro”. 

Naquela epoca, as ideias de negro e de branco eram ainda permeadas por sim- 
bolismos repletos de conotagoes etico-religiosas e ideias climaticas. Sem duvi- 
da, “o branco” funcionava como um julgamento moral (inclusao e exclusao); ao 
mesmo tempo, “o branco” era usado para expressar a tentativa de unir a huma- 
nidade (integragao): estava na origem da especie e era tambem o obj etivo da exis - 
tencia humana. Mesmo que se negasse aos escravos negros uma integragao com- 
pleta nesta terra, existia a possibilidade de salvagao; essa possfvel igualdade era 
projetada, contudo, no alem, numa existencia apos a morte (cf. discurso de Vi¬ 
eira sobre a “alforria eterna”). 

Alem disso, as interpretagoes correntes na epoca, a respeito das diferengas 
humanas, ainda nao erguiam separagoes rfgidas entre “o branco” e “o negro”. 
Ao contrario: acreditava-se que a cor de pele de uma pessoa estivesse diretamente 
ligada as condigoes geografico-climaticas que, em ultima instancia, expressavam 
a sabedoria divina. Dessa forma, podia-se esperar que numa terra como o Bra¬ 
sil - considerada extremamente salubre e crista por definigao - a transforma- 
gao das cores em diregao ao branco seria apenas uma questao do tempo, sobre¬ 
tudo se houvesse casamentos entre indivfduos de cor de pele branca com outros 
de cor de pele negra. Assim, a ideia do branqueamento incentivava a crenga de 
que futuras geragoes pudessem superar a condigao de “inferioridade”. 

Os viajantes europeus do seculo XIX mostravam-se surpresos diante da — 
aparente — possibilidade de ascensao social dos mestigos e da inter-relagao pe- 

escravos; porque isto e crueldade, e inumanidade , \ Rocha (1992, p.97) recomenda o uso de 
‘ Varinhas delgadas, como as de marmeleiro, de que se usa na Europa; ou como os cipos delga- 
dos, de que usamos no Brasil", e tambem o uso da palmatoria “sobre a mao pendente, ou 
levantada no ar, e nao sobre ela, entalada e estendida no bofete". 
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culiar entre denominagao de cor de pele e fatores como status e poder. Os rela- 
tos desses cientistas, provas de que os conceitos de branco e negro nao represen- 
tavam grupos sociais em si fechados, alertavam para o fato de que os limites entre 
as cores eram negociados nas relates de poder. O ingles H. Koster (1942, p.479, 
480, 482, 517) que, alem de ter sido viajante durante algum tempo, tambem foi 
fazendeiro no Brasil, chama a atengao para a falta de uniao entre os negros e mes¬ 
tizos. Durante suas “viagens ao nordeste do Brasil”, entre 1809 e 1815, ele ob- 
servou que os “africanos” alforriados tratavam seus escravos muitas vezes “de 
maneira inexoravel e mesmo cruel”. Segundo esse autor, os “mulatos libertos” 
eram conhecidos como “maus senhores”. Koster comenta tambem o sentimen- 
to de superioridade dos mulatos em relagao aos “mamelucos” e o sentimento de 
mferioridade aos brancos devido a sua ascendencia escrava. O autor ressalta ain- 
da o desprezo dos “crioulos” para com os “africanos”: 

A consideragao com que as pessoas livres, de castas mesti^adas, sao acolhidas, 
tende a aumentar o descontentamento dos seus irmaos escravos. Os africanos nao 
sentem isso porque sao considerados pelos seus irmaos de cor como seres inferiores, 
e a opiniao publica estabeleceu uma linha entre ambos, de tal sorte que o escravo 
importado ere que o creolo e ele nao tern origem comum (Koster, 1942, p.510). 

Varios autores estrangeiros da epoca (Koster, Rugendas, Kidder e Fletcher) 
afirmaram que no Brasil era possivel aos negros ascender socialmente e ocupar 
quase qualquer cargo profissional. Os viajantes citaram algumas precondiqoes 
que julgavam necessarias para alguem ter sucesso na vida: ser livre, possuir di- 
nheiro, dispor de “meritos pessoais” e ter o apoio de familias influentes. 51 Nas 
palavras do alemao Rugendas: 

Quando circunstancias favoraveis, riquezas, relates de famflia, ou talentos pes¬ 
soais tornam urn homem recomendavel, qualquer degradagao da cor o faz passar pox 
branco , tanto mais facilmente quanto os proprios brancos sao muitas vezes bastante 
morenos (Rugendas, 1979, p.276; grifo do autor). 

Rugendas (ib., p.275) chama a aten^ao para o fato de os libertos nao gosta- 
rem de ser lembrados de sua ascendencia escrava e de sua cor de pele: “qualquer 
alusao desdenhosa a sua cor, fere-lhes o orgulho e provoca-lhes a colera”. 

51 Ewbank (1976, p.106) registrou com surpresa o seguinte cenario numa das “casas de posto”: 
“Jovens de cor entraram e sentararmse sem hesitagao na mesma mesa dos brancos, tomando 
parte na conversa<?ao em perfeito pe de igualdade”. E claro que esse comentario nao comprova 
urn tratamento igual entre brancos e “pessoas de cor”; significativa, porem, e a expressao de 
surpresa contida nas palavras de Ewbank, que, aparentemente, contava com comportamen- 
tos discriminatorios mais ofensivos e intransigentes em rela^o a pessoas “nao-brancas”. 
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Os pesquisadores europeus registraram tambem o peculiar paralelismo en¬ 
tre as tentativas de ascensao social e ansiedade de “melhorar acor” (Koster, 1942, 
p. 482) ou “aprimorar o sangue” (Spix, 1981, II, p.238). “Os mulatos e todas as 
outras pessoas de sangue mestizo”, diz Koster, “desejam aproximar-se dos bran¬ 
cos e, quando possivel, estabelecer relazoes de parentesco” (Koster, 1942, p.484). 
Segundo Rugendas (1979, p.140), a maior ambizao do negro liberto “reside na 
esperanza de que seus descendentes possam um dia, atraves de unioes com razas 
menos escuras, integrar-se na populazao dos homens de cor e ter assim a possi- 
bilidade de obter empregos e dignidades”. O desenhista alemao, que chegou com 
a expedizao Langsdorff ao Brasil (1822-1825), conclui sua reflexao sobre os ca- 
samentos entre pessoas de cores (razas) diferentes com as seguintes palavras: 

“As ligazoes entre brancos e mulatas sao freqiientes, principalmente porque, em 
sendo abastados, os pais casam de bom grado suas filhas com os brancos (...). Ob- 
serva-se, em tudo isso, uma tendencia constante das cores escuras para aproximar a 
sua descendencia da cor branca, o que explica muitas coisas que o europeu estranha” 
(Rugendas, 1979, p.150). 

A identificazao entre posiqao social elevada e cor branca era, aparentemen¬ 
te, ainda permeada por ou associada a um ideario religioso que relacionava “bran- 
cura” com “pureza divina”. “Deus te faz balanco [branco]” teria sido um dos 
cumprimentos que negros e mestizos trocavam entre si. Segundo nos informam 
as anotazoes do pintor e desenhista frances Jean Baptiste Debret (s.d., II, p.497), 
que viveu no Brasil entre 1816 e 1831, esta formula teria sido uma adaptazao da 
saudazao religiosa “Deus te faza santo”, com a qual os senhores costumavam 
responder aos seus subalternos quando estes ultimos pediam “a benzao, meu 
senhor”. 

Koster (1942, p.481) sentiu que no Brasil a percepzao da cor diferia dos pa- 
rametros aos quais estava acostumado. Nos “Regimentos de Milicia brancos”, 
relata, “os oficiais so podem ser brancos, por forza de lei mas, na pratica”, con¬ 
tinue “bem pequeninas provas sao feitas para que se elucide nao haver mistura 
no sangue, e todos depressa sao proclamados homens brancos”. 52 Numa de suas 
viagens, o autor registrou, com certo espanto e incompreensao, a resposta que 

52 Koster (1942, p.480) observa tambem que para um “mulato” e possivel entrar numa ordem 
religiosa, “desde que seus papeis digam que ele e branco, embora seu todo demonstre plena- 
mente o contrario”. Rugendas (1835, p.22; trad, do autor) constatou igualmente que as leis 
que excluiam os mulatos de cargos civis e eclesiasticos eram regras “sem eficacia”. Elas seriam 
constantemente burladas pelo fato de que no Brasil, facilmente, “qualquer tonalidade de pele 
mais clara [...] e aceita como branca”. 
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ouviu a sua pergunta, se um certo capitao-mor seria “mulato”. O interrogado, 
queKoster descreveucomo “homemdecor”, respondeu: “Era, poremjanaoe!”. 
E a pessoa justificou: “Pois, Senhor, um Capitao-Mor pode ser Mulato?”. (ib., 
P-480) E Rugendas tenta dar uma interpretagao ao uso maleavel e ambfguo das 
denominagoes de cor que nao correspondia ao “senso de objetividade” do autor: 

Por mais estranha que parega a afirmagao que vamos fazer, cabe menos a vista e 
a fisiologia do que a legislagao e a administragao resolver sobre a cor de tal ou qual 
indivfduo. Os que nao sao de um negro muito pronunciado, e nao revelam de uma 
maneira incontestavel os caracteres da raga africana, nao sao, necessariamente, ho- 
mens de cor; podem, de acordo com as circunstancias, ser considerados brancos (Ru¬ 
gendas, 1979, p.145, 146). 53 


53 Essas tendencias de branqueamento observadas pelos viajantes europeus tinham respaldo ideo- 
logico em concepts religiosas e cientlficas pre-iluministas. Em 1799, o cientista Manuel da 
Cunha de Azeredo Coutinho encaminhou a Academia Real das Ciencias de Lisboa um ma- 
nuscrito ( Dissertagao sobre a variedade das cores da especie humana") no qual se propoe a 
discorrer sobre as causas das diferengas humanas. O autor, que aparentemente nao usava o 
termo "raga" para se referir as diferengas humanas, insiste na tese crista da monogenese; rejei- 
ta, porem, "as ideias do vulgo” que explicam a origem da cor negra como decorrencia da mal- 
digao de Noe. Cntica tambem aqueles que consideram "impossivel que o omnipotente Deos 
infundisse em um preto uma alma racional". E explica, por fim, o surgimento das diferengas 
como uma conseqiiencia das condigoes climaticas, atmosfericas e de alimentagao diversas: 
porque se nao achao os Pretos senao nos climas da terra em que todas as circunstancias se 
tern reunido para produzir um calor constante e sempre excessivo”. Ou em outro lugar: "[os 
povos] sao tanto mais brancos quanto habitam mais chegados aos polos" e "mais denegridos 
quanto mais se avizinhavam da zona torrida” (apud Pimentel, 1995, p.182, 183). Coutinho 
entendia, portanto, a alteragao da cor de pele como conseqiiencia de um processo de adapta- 
gao, uma vez que para ele a cor era "uma coisa acessoria e nao natural e que tiradas as causas 
acidentais se perde a naturalidade adquirida e se amolda aos outros climas" (grifo do autor). 

A maneira como se pensava o processo de mistura entre negro e branco fortaleceria a crenga 
no branqueamento. Uma "Taboada das misturas" registrada em 1818 no "Guia do commer¬ 
ce da America" e reproduzido por R. J. de Sousa Gaioso (1970, p.119) demonstra que tais 
esquemas eram bastante divulgados ainda no imcio do seculo XIX (cf. tb. tambem as varias 
listas editadas nessa epoca, que indicavam igualmente uma transformagao de negro/preto em 
branco - via "cruzamentos favoraveis" - num periodo de quatro geragoes; por exemplo: Bu- 
ffon, 1749; Gumilla, 1758; De Pauw, 1774; Kant, 1803; cf. cap. 2). Em "Taboada das Mistu¬ 
ras", le-se: 

"Para ficar branco. 

branco com huma negra produz mulato - Metade branco, metade preto. 
branco com huma mulata produz quartao - Tres quartos branco, e hum quarto negro, 
branco com huma quartao produz outao - Sete outavos branco, e hum oitavo negro, 
branco com huma outona produz branco - Inteiramente branco." (apud Gaioso, 1970, p.l 19). 
Da mesma forma, a "Taboada das Misturas" descreve o processo de transformagao de "bran¬ 
co em "negro" em apenas quatro geragoes. 
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Estas citagoes e comentarios indicam nao apenas o amplo consenso social que 
a ideologia escravista tinha atingido, mas tambem a disseminagao, inclusive entre 
os “nao-brancos”, de um ideal que hoje chamamos de “branqueamento”: um 
ideario historicamente construido (uma “ideologia”, um “mito”) que funde sta¬ 
tus social elevado com “cor branca e/ou raga branca” e projeta ainda a possibili- 
dade de transformagao da cor de pele, de “metamorfose” da cor (raga). Ao atuar 
como interpretagao do mundo (das relagoes sociais), esta construgao ideologica 
foi fundamental para a manutengao da ordem social. Chamar a atengao para a 
cor de pele escura (ou “tragos raciais negroides”) de alguem era uma grave ofensa, 
sobretudo para aqueles que buscavam ascender socialmente. Enquanto as pa- 
lavras “negro” e “preto” estavam intrinsecamente associadas a vida escrava, a 
cor branca estava ligada ao status de “livre”. 

A historiadora Hebe Maria Mattos (1998, p.93-98) analisou 65 processos 
juridicos (do seculo XIX, nas provincias de Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sao 
Paulo) e atentou para o fato de que em nenhuma ata aparece a categoria de “ne¬ 
gro livre” (ou “preto livre”). Ou seja, o registro “branco” significava implicita- 
mente ter “nascido livre”. Num caso ao qual a pesquisadora deu destaque espe¬ 
cial, um “homem livre”, aparentemente descendente de africanos, e acusado de 
duplo suicidio. Chama a atengao o fato de que todos os testemunhos estavam de 
acordo de que o motivo pelo crime era vinganga por um ato de humilhagao: de- 
pois de um jantar na casa das futuras vitimas, o acusado foi xingado de “negro”. 

E interessante observar que associagoes entre “designagao de cor”, perten- 
cimento religioso e posigao social repetiram-se, de forma semelhante, em outros 
cenarios coloniais, inclusive, no litoral africano. Francesco Borghero, o primei- 
ro missionario italiano que atuou na regiao do Daome, descreveu em 1864: 

o batismo (...) como uma especie de liberagao que faz considerar o filho do escravo 
como filho do senhor. Essa influencia do cristianismo foi tao forte que, mesmo na 

Gaioso (1970, p.l 18) enfatizou ainda que os "Portuguezes, e os mesmos Hespanhoes distin- 
guem com differentes nomes todos os graos desta filiagao, e todas as variedades da especie 
desde o negro da costa d’Africa, transplantado para a America, e a cor bronzeada do America¬ 
no ate a alvura do Europeo". Na sua obra The history of America (primeira edigao: 1788), W. 
Robertson (1803, IV, p.33; grifo do autor); descreve como o ideal do branqueamento era pen- 
sado e vivido no mundo hispanico daquela epoca: <( The several stages of descent in this race , 
and the gradual variations of shade until the African black or the copper color of America bri¬ 
ghten into an European complexion, are accurately marked by the Spaniards , and each distin¬ 
guished by a peculiar name. Those of the first and second generations are considered and treated as 
mere Indians and Negroes; but in the third descent, the characteristic hue of the former disa¬ 
ppears; and in the fifth, the deeper tint of the latter is so entirely effaced, that they can no 
longer be distinguished from Europeans, and become entitled to all their privileges". 
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lingua dos nativos, os nomes de branco, de cristao, sao sinonimos de senhor e de 
livre; enquanto negro e pagao equivalem a servo, escravo. No Daome, sobretudo, 
chama-se branco a todos os cristaos, mesmo que sejam negros como ebano (apud 
Verger, 1987, p.601). 

O padre comentou ainda o “relacionamento diferenciado ,, entre os reis lo¬ 
cals e os ex-escravos retornados do Novo Mundo. Enquanto os nativos “pagaos”, 
mesmo aqueles que se encontravam, na ordem hierarquica, mais proximos do 
rei, diziam-se abertamente seus escravos, dobravam o joelho diante dele, cobri- 
am de poeira a cabega e o corpo, “os cristaos”, mesmo sendo negros, saudavam 
o rei a maneira europeia, escreve Borghero (ib., p.601). 

E no Brasil a forga social do branqueamento parece ter “convencido” ate 
aqueles cientistas europeus cujas opinioes a respeito das diferengas humanas ja 
revelam influences fortes do ideario iluminista e principios de concepgoes bio- 
logizadas do mundo (cf. as transformagoes do pensamento cientifico da epoca 
na Europa, cap. 2). Assim, o desenhista Rugendas reproduziu este ideario, in¬ 
clusive, para acalmar todos aqueles preocupados com o avango do numero de ne¬ 
gros na populagao livre. Constata que a existencia de tao grande quantidade de 
escravos e “negros libertos” pode parecer pouco favoravel para o futuro do pais, 
mas ao mesmo tempo pondera: 

ja o mesmo nao se dira se se tiver em consideragao que poucas geragoes se fazem 
necessarias para destruir a cor preta, na populagao livre, em razao dos casamentos 
entre negros e homens de cor e, em consequencia das ligagoes frequentes entre as 
negras livres e os brancos. Muitas vezes a cor preta ja desaparece com os filhos ou 
netos, de modo que os descendentes dos negros livres, em vez de aumentar a popu- 
lagao negra perdem-se, insensivelmente, na massa dos homens de cor (Rugendas, 
1979, p.274; grifo do autor). 

Alias, tais estrategias de casamento, registradas por viajantes europeus na 
primeira parte do seculo XIX, que evitam parceiros de cor de pele mais escura, 
tern — aparentemente — mudado pouco ao longo do tempo. No seu livro, Ordem 
e progresso, publicado em 1959, G. Freyre apresenta urn estudo feito por ele que 
pesquisava a postura dos brasileiros (a maioria deles era descrita pelo autor como 
brancos) diante de um possivel casamento de um filho seu (ou filha sua) com uma 
pessoa negra. As, por vezes, longas entrevistas de Freyre (2004 [1959], p.592, 
598) sao mteressantfssimas e revelam o mesmo tipo de preconceito arraigado, 
alem de uma postura preponderantemente auto-elogiosa no que diz respeito as 
relagoes com pessoas de cor de pele negra. A grande maioria dos entrevistados, 
com poucas excegoes, dizia-se tolerante, sendo amigo de negros ou amda tendo 


compaixao ou simpatia para com eles. E, ao mesmo tempo, a grande maioria 
opunha-se com mais ou menos veemencia a perspectiva de um casamento mis- 
to. Para alguns, tal escolha de um de seus filhos causaria “constrangimento”, 
outros veriam nisso uma “aberragao de pessimo gosto” ou ainda um “desvio 
mental”. 54 

Entre os muitos depoimentos quero destacar dois que me parecem tfpicos: 
revelam a forga do ideario do branqueamento, ainda no final da decada de 1930 
e em infeios da decada de 1940, quando foram feitas as entrevistas, e mostram 
tambem como este ideario, que projeta transformagoes e melhorias supostamen- 
te para todos, tende a ocultar o seu conteudo discriminatory. 

Ao responder as perguntas, Jose Ferreira de Novais, nascido em 1871 no 
interior da Paraiba, afirma nao haver problema entre as ragas no Brasil e cita, para 
reforgar sua argumentagao, o fato de encontrarem-se entre doutores em direito 
e medicina numerosas pessoas de cor. Aqui, no Brasil, diz Novais, “[as ragas] 
continuarao, naturalmente, fundindo-se e confundindo-se, ate a formagao de um 
so tipo, o branco, ora preponderante”. No que diz respeito ao casamento misto, 
o entrevistado diz preferir um genro ou cunhado de cor igual a sua, mas aceita- 
ria tambem, “de bom humor”, uma outra escolha. No entanto, nao deixa de 
mencionar que ele tern observado que unioes entre pessoas de cores diferentes 
nao sao, em regra, casamentos abengoados com felicidade (ib., p.613). 

Guaracy Silveira, paulista nascido em 1893, que se dizia descendente de ban- 
deirante, deu o seguinte depoimento franco e, altamente, revelador: 

Penso que, se eu fosse preto, procuraria casar-me com moga de cor, mas um pouco 
mais branca, para ir melhorando as condigoes, de modo que meus filhos tivessem 
uma condigao melhor. Como branco, entretanto, embora nao tenha repugnancia por 
mogas com algum sangue negro, nao acharia hoje razoavel casar-me com uma delas, 


54 Se a maioria dos entrevistados de Freyre afirmava no Brasil nao haver o "problema das rasas", 
sabemos que mais recentemente esta auto-avaliagao dos brasileiros tern mudado. Estudos fei- 
tos por Datafolha (1995) e pela Fundagao Perseu Abramo (2003) revelam que, hoje, a maioria 
da populagao brasileira (89% em 1995 e 90% em 2003) reconhece que existe discriminagao 
racial no Brasil. Ao mesmo tempo, apenas uma pequena minoria dos brasileiros (10% em 
1995 e 4% em 2003) admite ter algum tipo de preconceito e cerca de 14% nao aceitariam 
facilmente um casamento de um/a filho/a branco/a com um/a negro/a (cf. Turra e Venturi, 
1995, p.ll, 38, e Venturi e Bokany, 2004, p.38). 

Nao quero negar que ocorreu, de fato, algum tipo de conscientizagao da populagao brasileira 
em relagao a discriminagao racial. Mas, o resultado dessas pesquisas pode ser tambem um 
indicio de que o discurso do "politicamente correto" tern ganhado cada vez mais forga, ja que 
os problemas relacionados a discriminagao racial continuam graves. Ja nao e de bom tom afir- 
mar que o Brasil e um “paraiso racial"; o racismo existe, afirma a maioria. Mas, parece que o 
"problema em si" e relegado aos outros. 
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pois creio que meus filhos nao me perdoariam langa-los ao mundo para sofrerem as 
humilhagoes da cor. Neste sentido receberia com tristeza o casamento de urn filho, 
ou filha, com uma pessoa de cor, ja pelo ridiculo que sofreriam, ja pela responsabili- 
dade quanto aos filhos que iriam ter, ja pelo perigo da inadaptagao e arrependimen- 
to. Refiro-me, todavia, a diferenga muito pronunciada de cor. Quanto a diferenga 
pouco pronunciada, nao tenho restrigoes, porque nao afeta aos filhos, num pais onde 
as familias mais ilustres, nao poucas vezes, descendem de senzalas (apud Freyre 
2004, p.596). 55 

Argumentos abolicionistas 

Voltemos ao infcio do seculo XIX. O debate sobre o fim da escravidao come- 
?ou, no Brasil, de forma extremamente lenta e cautelosa. Esse processo estava 
diretamente ligado a mudangas economicas ocorridas no mundo ocidental - que 
se manifestariam em pressdes diretas e indiretas de nagoes como a Inglaterra 
sobre a politica interna do pais. O “pensamento politico brasileiro”, naquele mo- 
mento, era produzido por uma seleta elite de pessoas geralmente ricas e pode- 
rosas, formadas, na maioria das vezes, em universidades europeias. Em mais de 
um caso, as reflexoes intelectuais sobre a situagao brasileira eram feitas no exte¬ 
rior. O predominio intelectual e ideologico dos jesuitas ja era coisa do passado 
(sua expulsao do Brasil deu-se em 1759) e, aos poucos, um ideario mais secula- 
rizado fez-se perceptfvel nas decisoes politicas e economicas do pais. 

Desde o inicio, as ideias a favor da aboligao convergiam em alguns pontos 
importantes: entendia-se agora que a escravidao era algo igualmente contra as 
bases da Religiao (crista) e a Razao (iluminista). Rejeitava-se a ideia de um 
fim imediato da escravidao, pois era grande a preocupagao com a continuidade 
da produgao agricola. Ligava-se a ideia da diminuigao da populagao escrava a um 
projeto de incentivo a imigragao, de preferencia europeia: os imigrantes brancos 
deveriam substituir os escravos negros nas plantagoes e posteriormente acelerar 
o processo de implantagao das primeiras industrias nos centros urbanos do pais. 

Essa visao sustentava-se em paradigmas da epoca, que fomentavam uma 
identificagao entre progresso e branco \ Nos discursos cientificos e politi- 


55 Baseada em estudos empiricos com negros de classe media de Salvador, Angela Figueiredo 
(2002, P-114) questiona ate que ponto, hoje, o casamento com pessoas de cor de pele mais 
clara pode ser considerado uma "estrategia de ascensao”. Ela chama a atengao para o fato de 
que, no grupo pesquisado por ela, o casamento inter-racial (casamento com pessoa de cor de 
pele mais clara) ocorreu somente apos a ascensao economica do individuo. Este fato levou a 
pesquisadora a sugerir que o casamento deve ser entendido mais como conseqiiencia da as¬ 
censao do que propriamente como uma estrategia. 


cos - e consequentemente nas argumentagoes tanto a favor como contra o fim 
da escravidao - o “fator raga”, pensado ainda sem conotagoes biologizantes es- 
sencialistas, ganhava em importancia. Seguindo tradigoes de pensamento que se 
aproximavam mais de Buffon e Herder que de Voltaire e Kant, e mais de Lamar¬ 
ck que de Darwin, apostava-se num lento ‘processo de branqueamento” tanto 
das caracteristicas “morais” como fenotipicas da populagao brasileira. 

Uma das primeiras vozes brasileiras a se levantar contra um regime social e 
politico baseado em mao-de-obra escrava foi a do jurista e politico Hipolito da 
Costa. Em 1811, Costa (1989, p.353, 354) escreveu, de Londres, um artigo para 
o Correio Braziliense no qual julgava a escravidao como perversa e contraria as 
leis da natureza e as disposigoes morais do homem - certamente influenciado 
pelos pensadores politicos classicos, em especial os jusnaturalistas -, e sugeria 
como solugao a substituigao do trabalho escravo pelo do imigrante. 

Em 1814, outro artigo publicado no Correio Braziliense (1814, XII, p.914), 
recomendou, diante da conjuntura politica internacional, a introdugao de um 
lento processo de transformagao do sistema escravista. Constatava-se que “no 
Parlamento Britannico se tern agitado esta questao [aboligao da escravidao] com 
todo o ardor”, de maneira que os outros paises, inclusive “Portugal, nolente aut 
volente, ha de ser envolvido no mesmo [processo]”. 56 

O autor do artigo adverte que o Brasil deveria se preparar para a “epocha, que 
esta mui proxima, de se nao poderem importar os escravos de Africa”, que, alias, 
qualifica como “uma populagao facticia, de pouco valor, e perigosa; mas ainda 
assim he melhor que nada” (ib., p.914, 915). Propoe como solugao “recolher no 
Brazil a mais vantajosa colheita de emigrados de toda a parte da Europa”. Como 
origens preferiveis de possiveis imigrantes, o autor cita a Alemanha, Holanda, 
Escocia, Irlanda e os Estados Unidos. O governo deveria elaborar medidas e leis 
que pudessem persuadir “as nagoens estrangeiras de que as suas pessoas e suas 
propriedades serao no Brazil respeitadas, e nao sugeitas ao arbitrio de Gover- 
nadores, e Ministros, nem a perseguigoens religiosas” (ib., p,914-915). 57 


56 O autor do artigo expressa sua preocupagao para com a situagao agricola do Brasil. Argumen- 
ta que "no estado actual das cousas, nao se podem continuar sem a escravatura: sem bragos 
nao se podem cultivar as terras, e portanto sao precisas providencias, para substituir a popu- 
lagao dos escravos, do contrario o grande Estado do Brazil nao sera mais do que um inutil 
deserto" (Correio Braziliense, 1814, XII, p.914). 

57 Na conclusao, o autor resume suas propost as pragmaticas a respeito da aboligao e da consecu- 
tiva politica de imigragao: "Concluimos, que meditando sobre a extincgao da escravatura no 
Brazil, a Corte do Rio de Janeiro deve immediatamente tomar medidas para prover-se de 
artistas, agricultores, e trabalhadores, dos paizes da Europa d’onde se podem alcangar; e que 
para os convidar deve publicar leys e regulamentos saudaveis, que persuadam o Mundo de 
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Joao Severiano Maciel da Costa, formado em direito pela Universidade de 
Coimbra e governador da Guiana de 1809 a 1815, tambem escreveu um texto, 
em 1821, combatendo o sistema escravista. Em “Memoria sobre a necessidade 
de abolir a introdugao de escravos africanos no Brasil, sobre o modo e condigois 
com que esta aboligao se deve fazer e sobre os meios de remediar a falta de bra¬ 
vos que ela pode ocasionar”, ele afirma que a escravidao gera a passividade en- 
tre os seres humanos e defende a mao-de-obra livre como mais produtiva que o 
trabalho escravo. 58 Demonstra sua inquietagao com a “multiplicagao indefini- 
da de uma populagao heterogenea, inimiga da classe livre”, e propoe como so- 
lugaoaimigragaoeuropeia(apudC. M. M. Azevedo, 1987, p.40; cf. tb. Pimen¬ 
tel, 1995, p.292). 

Mesmo opondo-se a manutengao da escravidao, Costa acredita que a fortu- 
na dos africanos no “belo clima do Brasil” seja ainda melhor que viver na Afri¬ 
ca paga sob um regime escravo muito mais cruel: 

e horrivel, porque vivendo sem asilo seguro, sem moral, sem leis, em contlnua guer- 
ra e guerra de barbaros, vegetam quase sem elevagao senslvel acima dos irracionais, 
sofrem cruel cativeiro, e sao vltimas dos caprichos dos seus despotas, a quern pagam 
com a vida as ligeiras faltas (apud Costa, 1989, p.370). 

Como outros intelectuais da epoca, 59 considera os escravos um fator de inse- 
guranga social e um foco de conflito permanente. Para ilustrar esse perigo latente, 
lembra a grande revolta em Santo Domingo, que amedrontou todas as colonias 
nas Americas. 

Entre as elites intelectuais havia uma grande preocupagao com a constatada 
“heterogeneidade” do Brasil, tida como um grande empecilho para os projetos 
de transformar o pals num “Estado moderno”. No “Ensaio sobre os melhora- 
mentos de Portugal e do Brazil”, publicado em Lisboa (ImprensaNacional), em 
1821 - note-se bem, um ano antes da independence do Brasil o medico e fi- 

que as institui^oens politicas do paiz sao tao favoraveis, quanto he bom o clima, e fertil o 
terreno” (Correio Braziliense, 1814, XII, p,915). 

58 Luiz Antonio de Oliveira Mendes, num texto apresentado a Real Academia das Ciencias de 
Lisboa, ja tinha argumentado, em 1793, que o trabalho escravo e menos rentavel do que mao- 
de-obra livre (apud Pimentel, 1995, p.262). 

59 Jose Eloy Pessoa da Silva (1826) via “esta populagao escrava [...] sempre em guerra domestica 
com a populagao livre”. Frederico Leopoldo Gezar Burlamaque chamou os “escravos negros” 
de “inimigos domesticos”. Para o cientista, formado em ciencias matematicas e naturais, os 
africanos eram “de uma incuria e imprevisao que revolta; eles vegetam no estado o mais vizi- 
nho do mais bruto animal”. A sua proposta de abolir a escravidao vincula a ideia de devolugao 
dos escravos a Africa (apud Azevedo, 1987, p.42, 43). 


losofo Francisco Soares Franco (1772-1844) discorre sobre a situagao do pals e 
apresenta propostas para superar os problemas mais graves. Alem de refletir 
sobre a produgao agricola, que considera a fonte mais importante das riquezas 
das nagoes, o autor estende-se longamente sobre a questao populacional. 

Ele constata que o Brasil e composto por tres “ragas”, ”castas” ou “povos”. 
Para construir um Estado saudavel e forte, e necessario, avalia, “homogeneidade”: 

he preciso que os seus diversos elementos conspirem todos harmonicamente para 
produzirem hum fim geral: = ‘a seguranga, e a prosperidade do Estado . = Hum 
povo composto de diversos povos ndo he rigorosamente huma Ma^ao; he hum mixto 
incoherente, efraco ; os diversos usos, e costumes e mais ainda as diversas cores pro- 
duzem hum orgulho exclusivo, e hum decidido aborrecimento entre as diversas ra¬ 
gas (Franco, 1821, p.5; grifo do autor). 

Para Franco (ib., p.6, 7), a escravidao antiga e menos perniciosa, pois os 
escravos antigos erao homens semelhantes a seus senhores”. Em contrapartida, 
“os nossos escravos da America sao huma raga de homens distincta, e separada 
da nossa especie pelas feigoes mais evidentes; quero dizer pela cor (ib., p.6). 

Nos subcapltulos “Meios de reduzir o Brazil a huma unica Nagao”, “Meios 
de augmentar a casta indigena, ou branca” e “Dos meios de diminuir a casta 
preta”, o autor desenvolve o seu projeto politico que visa criar um povo homo- 
geneo, tido como pre-requisito de uma nagao prospera. Se, em tal reflexao, o 
conceito de “homogeneidade” ja e pensado da optica do paradigma raga , o con- 
ceito de raga ainda nao era concebido como um fator biologico essencialista. Ve- 
remos que, na argumentagao desse intelectual, a nogao da cor e a possibilidade 
de sua transformagao tern um papel fundamental. 

Afirma Franco: “Nos consideramos os Indios civilizados, ou que se civiliza- 
rem, como formando a mesma Nagao comnosco, visto que a sua cor he pouco di- 
fferente, pelo menos em comparagao da preta”. E continua sua justificativa em 
prol da integragao dos Indios na categoria “raga branca” com as seguintes palavras: 

a sua Religiao, e os seus usos sao igualmente os mesmos, porque ndo tendo quasi ins¬ 
titutes sociaes algumas, facilmente tomao aquelles em que sao incorporados, e os 
seus filhos educados livres na nossa sociedade, se habilitarao com pouca differenga 
como os nossos. Chamarei esta casta - ‘indigena’, ou branca (Franco, 1821, p.8; gri¬ 
fo do autor). 

Nota-se aqui, mais uma vez, como concepgoes do mundo e projetos politi¬ 
cos sao capazes de influenciar a percepgao das cores: enquanto nos textos dos 
primeiros jesultas os indlgenas do Brasil eram chamados simplesmente de ne¬ 
gros”, no ensaio desse estudioso eles tornam-se “brancos”.Parafortalecer a “cas- 


1 84 ANDREAS HOFBAUER 


ta indigena”, e preciso, segundo Franco, em primeiro lugar, civilizar os seus re- 
presentantes- alem de casa-los com brancos oriundos de Portugal. “Outro meio 
extensissimo de augmentar a casta branca no Brazil he a emigragao da Europa; 
nao por Golonias, que sao muito dispendiosas, mas por individuos, e por fami¬ 
ly 8 ” (ib., p.ll). Para incentivar o projeto de imigragao, o governo deveria ga- 
rantir as condigoes necessarias. 

Se houver hum Paiz, onde os homens achem meios comodos de subsistir, onde 
haja perfeita seguranga na sua liberdade civil, na sua propriedade, na sua conscien¬ 
ce. em quanto nao offendem os direitos dos outros, ou da sociedade, muitos corre- 
rao para esse Paiz, sem ninguem convidar 60 (ib., p.12). 

Franco pronuncia-se tambem a favor de urn processo lento e controlado de 
aboligao da escravidao. Alem de usar argumentos economicos contra a escravi- 
dao (“Hum escravo faz, quando muito, metade do trabalho de hum homem li- 
vre” [ib., p.18]), critica o trafico como “contrario a Religiao; e a Political Di- 
ferentemente do discurso jesuitico, as interpretagoes da Biblia feitas pelos 
pensadores do seculo XIX enfatizam ideias como igualdade e justiga social como 
valores cristaos fundamentals ("porque sao homens como nos, e nao temos di- 
reito algum de os tratar tao cruelmente” [ib., p. 13]). A contradigao a "Politica”, 
Franco explica-a da seguinte maneira: 

porque introduz no Paiz duas jerarquias oppostas de livres, e escravos, cuja antipa- 
thia sera eterna, em quanto houver Mundo. A reducgao desta casta he por tanto de 
absoluta necessidade; he preciso porem que se faga sem prejuizo dos actuaes senho- 
res, e sem diminuigao da Agricultura. Por isso nao he possivel applicar ao nosso vas- 
to Continente o piano proposto pelos Inglezes para as suas Ilhas (ib., p.14). * 

Franco sugere libertar todos os negros ja nascidos na colonia, enquanto os 
outros deveriam continuar servindo como escravos, e assim garantir um processo 
gradual de transformagao. 61 A seguir, o autor argumenta que intercasamentos 
controlados podem levar facilmente a redugao da “casta preta”: 

60 Continua Franco (1821, p.12, 13): “Se por tanto se mandar publicar nas diversas Pragas da 

^uropa, que se receberao favoravelmente todos os emigrantes para o Brazil; que lhes fornece- 
rao terras, e os mstrumentos de lavoura; que aos artistas se dara emprego nas Gidades, e ate 
algum alimento em caso de necessidade, o que fara muito pouca despeza, attendida a barateza 
da farinha de pao, e da carne; e que a todos se guardara inviolavelmente a seguranga pessoal, a 
sua liberdade civil, e religiosa, e a sua propriedade, he indubitavel que nao ira Navio algum 
para o Brazil, que nao leve familias, ou individuos Europeos para la se estabelecerem”. 

61 Franco (ib., p.16,17) aconselha a empregar os negros apenas em trabalhos especificos (caldei- 
ras, moendas) dos engenhos, que se ajustem mais as suas condigoes naturais: “e os pretos, em 
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Os Africanos sendo muito numerosos no Brazil, os seus mistigos o sao igual- 
mente; nestes se deve fundar outra nova origem para a casta branca; a Natureza 
ensina o meio , vamos a desenvolvello. 

Os mistigos conservao so metade, ou menos, do cunho Africano; sua cor he me- 
nos preta, os cabellos menos crespos e lanudos, os beigos e nariz menos grossos e 
chatos, etc. Se elles se unem depois a casta branca, os segundos mistigos tern ja me¬ 
nos da cor baga, etc. Se inda a terceira geragao se faz com branca, o cunho Africano 
perde-se totalmente, e a cor he a mesma que a dos brancos; as vezes inda mais clara; so 
nos cabellos he que se divisa huma leve disposigao para se encresparem (ib., p.18; 
grifo do autor). 62 

A partir de tais convicgoes, que se conformam perfeitamente as ideias de 
grandes pensadores do seculo XVIII, Franco desenvolve propostas politicas que 
visam a objetivos que mais tarde poderiam ser chamados de "eugenicos”: 

Se pois o Legislador mandar que todos os mistigos nao possao casar senao com 
individuos da casta branca, ou India, e se prohibir sem excepgao alguma todo o casa- 
mento entre mistigos, e a casta Africana; no espago de duas geragoes consecutivas 
toda a geragao mistiga estara, para me explicar assim, baldeada na raga branca. E 
deste modo teremos outra grande origem de augmento da populagao dos brancos, e 
quasi extincgao dos pretos e mistigos desta parte do Mundo; pelo menos serao tao 
poucos que nao entrarao em conta alguma nas consideragoes do Legislador (ib., p. 19; 
grifo do autor). 63 

Para conferir maior sustentagao as medidas sugeridas, Franco (ib., p.19, 21) 
aconselha ainda que a Igreja e o governo se empenhem em promover casamen- 

razao do clima em que nascerao, muito mais ardente que o da America, e da gordura que 
exhalao pela pelle, resistem muito mais ao calor, e por isso sao muito mais proprios para o 
trabalho das caldeiras, e moendas das canas”. Em contrapartida, os imigrantes europeus de¬ 
veriam povoar em primeiro lugar as cidades marltimas do pais. O autor argumenta: “Nos 
podemos calcular, que em 25 ou 30 annos estara acabada a presente geragao dos escravos; 
entre tanto a proporgao que ella vai diminuindo, os brancos e os gentios domesticados a vao 
substituindo; nem os colonos, nem a Agricultura, nem o Estado se sentirao daquella mudan- 
ga, e no fim daquelle tempo ella se achara feita, com immensa utilidade da Nagao Portugue- 
za” (ib., p.17). 

62 Para Franco (ib., p.18, 19), o processo podia, porem, correr na diregao inversa: “Pelo con- 
trario se o mistigo primitivo se junta com preta, forma-se huma geragao de cor muito escura, 
sem ser preta, e com quasi todas as feigoes Africanos". 

63 Em outra parte do texto, Franco ja havia concluido: “Ha pois no Brazil tres ragas primitivas de 
homens, tres variedades primarias de mistigos, que facilmente entrao na casta branca , huma vez 
que sempre fique hum branco na nova geragao. As variedades secundarias de mistigos sao 
muitas, mas he facil reduzillas as especies primarias" (ib., p.5; grifo do autor). 
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tos. 64 Defende a ideia de que “todos os homens publicos, Letrados, Medicos etc. 
todos os Mestres de loja de qualquer officio nao poderao exercitar o seu empre- 
go, sem casarem, inda que possao ser habilitados, e despachados antes de o se- 
rem”. Golocado dessa maneira, o “projeto de branqueamento” do autor define - 
se claramente como uma tarefa governamental: “Muitos sao os meios, de que o 
Legislador se pode servir para accelerar os casamentos dos brancos, e dos mis- 
ti?os”. Assim, ele acredita nao apenas “melhorar a geragao dos mest^os”, mas 
tambem preparar o caminho para viabilizar a constru 9 ao de um“estado moder- 
no” nos tropicos. 

Ainda no mesmo ano, em 1821, Antonio d’Oliva de Sousa Sequeira publi- 
cou em Coimbra a “Addi^ao ao projecto para o estabelecimento politico do rei- 
no-unido de Portugal, Brasil e Algarves”. O autor, que se considera um liberal, 
aborda praticamente os mesmos topicos que Franco no texto citado acima. Al- 
gumas das propostas, que Sequeira resume em 14 artigos soam mais radicais e 
panfletarias. 

Como primeiro ponto, o autor sugere a cria^ao de fundos para a liberta^ao 
dos escravos, inclusive, para assenta-los em fazendas. A justificativa e simples: 
“Sao pretos, se diversos na cor, iguaes a nos na essencia ; e se sao iguaes, se sao 
homens, como os homens chamao escravos a outros homens?” (Sequeira, 1821, 
P‘50, grifo do autor). E reivindica: Seja pois desde logo abolida a escravatura, e 
se possivel for, risque-se em todos os Diccionarios a palavra Escravo, para que 
jamais fique aos nossos filhos nome tao odioso” (ib., p.50), e propoe ainda con- 
vidar “os Europeos, que quizerem ir para o Brasil, com promessas adequadas 
as posses, qualidades, e quantidades dos emigrantes; porque se forem pobres, 
de-se-lhes terra e ajuda de custo”. 

O sonho de futuro acalentado por Sequeira para o Brasil e igualmente um pais 
moderno e branco. Com menos refinamento analitico e retorico que Franco, ele 
projeta um processo de branqueamento” que deveria ser concluido em menos 
de cem anos: 


64 Diz Franco (ib., p. 19): “He preciso que os Parochos se incumbao muito particularmente de os 
[casamentos] promover; de examinar as causas por que nao casao as pessoas, que tern chegado 
a 25 annos de idade, porque sendo por falta de meios para sustentar a familia (causa a mais 
frequente) o Governo, pela Reparti 9 ao do Interior, deve ter listas exactas dos vassallos do sexo 
masculino para fazer dar emprego aos que o nao tiverem”. 

Franco (ib., p.19; grifo do autor) argumenta ainda que a vida celibataria “he uma liberdade 
perigosa a Politica, e a Moral dos Estados. O homem solteiro, a nao ser dotado de probidade e 
patriotismo raros , esta muito mais despegado dos vinculos sociaes, ama muito menos a sua 
Patria, e sao-lhe mais penosos os sacrificios por ella” (grifo do autor). 


Como o Brasil deve ser povoado da ra 9 a branca, nao se concedao beneficios de 
qualidade alguma aos pretos, que queirdo vir habitar no paiz , depois de abolida a es¬ 
cravatura, esta faculdade he so concedida aos que ja forao escravos. E como havendo 
mistura da raga preta com branca, d segunda, ou terceira geragaoficdo brancos, ter a o 
Brasil em menos de 100 annos todos os seus habitantes da raga branca (Sequeira, 1821, 
p.52; grifo do autor). 

O autor prossegue com uma argumentagao que beira a candura: 

porque havendo igualmente casamentos de brancos com indigenas, acabara a cor de 
cobre; e se quizerem apressar a extincgao das duas ragas, estabelegao-se premios aos 
brancos, que casarem com pretas, ou indigenas na primeira e segunda gera 9 ao: adver- 
tindo, que se devem riscar os nomes de "mulato, crioulo, caboco” e “indigena”; es- 
tes nomes fazem resentir odios, e ainda tern seus ressaibos de escravidao [...] sejao 
todos “Portuguezes!” (ib., p.52; grifo do autor). 65 

As proje 9 oes de Franco e Sequeira a respeito da transforma 9 ao de negro em 
branco reafirmam um ideario que tern acompanhado, desde seus primordios, a 
historia do Brasil. Diferentemente do discurso jesuitico, porem, no pensamen- 
to de ambos a ideia de ra 9 a aparece como criterio definidor das diferen 9 as hu- 
manas. A concep 9 ao ainda nao biologizada de ra 9 a permitia pensar e propagar 
uma “metamorfose”, via intercasamentos favoraveis, de ra 9 a negra em ra 9 a bran¬ 
ca, num periodo de quatro gera 9 oes (Franco), ou de cem anos (Sequeira). Que- 
ro chamar a aten 9 ao para o fato de que esses pianos foram publicados quase um 
seculo antes de J. B. Lacerda - freqiientemente tido como o primeiro articula- 
dor de um projeto politico de branqueamento no Brasil — fazer o famoso pronun- 
ciamento no Congresso Universal das Ra 9 as em Londres (1911). Na sua expo- 
si 9 ao, o representante oficial do Brasil usaria conceitos e argumentos quase 


65 Tal como Franco, Sequeira (ib., p.52) recomenda, no item 6 do seu projeto, a cria 9 ao de medi- 
das publicas para impedir que os homens jovens permanegam solteiros: “Todo o Cidadao aos 
25 annos deve estar casado, com pena de nao gozar da boa gra 9 a de seus compatriotas”. Se¬ 
queira opoe-se a proibigao do casamento de padres; concebendo-os como os representantes 
cristaos mais valiosos, exige o fim do celibato para o clero. 

Alias, Darwin e Galton deveriam, mais tarde, criticar igualmente o celibato para padres, ja 
com argumentos biologicamente mais embasados. Darwin (1936, p.159) em The descent of 
man , atribui a Inquisi 9 ao e ao celibato grande parte da culpa pelo processo de decadencia que 
a Espanha sofreu a partir da Idade Media: “At that early period, as Mr. Galton has remarked, 
almost all the men of a gentle nature, those given to meditation or culture of mind, had no refuge 
except in the bosom of a Church which demanded celibacy; and this could hardly fail to have had 
a deteriorating influence on each successive generation. During this same period the Holy Inqui¬ 
sition selected with extreme care the freest and boldest men in order to burn or imprison them”. 
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identicos para prognosticar o desaparecimento da raga negra, igualmente, num 
prazo de um seculo. 

As ideias a respeito das “caracterlsticas naturais e morais” dos negros expres- 
sas nos discursos dos ideologos da escravidao nao eram, alias, muito diferentes. 
Um dos mais arduos defensores do sistema escravista era o bispo de Pernam¬ 
buco Jose Joaquim da Cunha de Azeredo Coutinho. Nos seus textos, ele criti- 
cava e ate ridicularizava os ideais iluministas, procurando desqualificar a con¬ 
cept da “lei natural”, da “liberdade individual” e da “razao absoluta”. Azeredo 
Coutinho argumentava que, se um dia essas categorias realmente existiram como 
expressoes primarias da existencia humana, elas foram submetidas ou adapta- 
das as circunstancias concretas de cada sociedade. 

No texto “Analise sobre a justi^a do comercio do resgate dos escravos da 
Costa da Africa ’ (1808), Azeredo Coutinho resume em 18 pontos suas ideias 
sobre a organizagao da sociedade humana, incluindo questoes como liberdade e 
escravidao. Menciono apenas quatro itens que lhe serviam tambem de argumen- 
tos para a defesa do status quo no Brasil: 

VI. As sociedades humanas deduzem os seus direitos naturais, assim como cada um 
dos homens, da necessidade da sua existencia; [...] VIII. A justiga da lei de qualquer 
sociedade ou nagao consiste no maior bem ou no menor mal dela no meio das cir¬ 
cunstancias; [...] XII. O comercio da venda dos escravos e uma lei ditada pelas cir¬ 
cunstancias as nagoes barbaras para o seu maior bem, ou para o seu menor mal; [...] 
XVI. A liberdade dos homens no estado da sociedade nao e, nem pode ser, absoluta, 
mas, sim, restrita aos limites marcados pelas leis da mesma sociedade (Azeredo 
Coutinho, 1966, p.239). 

Azeredo, que antes de abragar a vida eclesiastica era um prospero senhor-de- 
engenho, justifica a escravidao com argumentos religiosos (questionando se se- 
ria melhor deixallos [os negros] morrer no Paganismo e na idolatria, do que na 
nossa Santa Religiao”) e com argumentos economicos, uma vez que via amea- 
^ada a produgao agrlcola caso fosse proibido o “resgate dos escravos africanos”. 
Avaliando que os portugueses nao fizeram mais do que se aproveitar dos “des- 
perdlcios daquellas nagoes e, como bons politicos, e encarregados de fazer o 
maior bem dos seus Vassalos , permitiram que os escravos fossem utilizados no 
cultivo das terras, Azeredo Coutinho atribui a escravidao uma missao civiliza- 
toria (apud Pimentel, 1995, p. 268, 271). E nao esconde seu desprezo para com 
os nao-civilizados: 

Todas as coisas tern um prego de estimagao: o homem civilizado e de um prego 
inestimavel entre as nagoes civilizadas: o homem bruto, e selvagem tern o pre 9 o que 


lhe da a sua nagao: querer comparar a estimagao do homem civilizado com a do ho¬ 
mem selvagem e ou nao saber estimar os homens, ou e ultrajar o homem civilizado, 
e querer de proposito confundir o branco com o preto (Azeredo Coutinho, 1966, 
p.263). 

Chama tambem a atengao o fato de que esta defesa do trafico negreiro, feita 
por Azeredo Coutinho quase 20 anos depois da Revolugao Francesa, prescinde 
de uma “argumentagao racial”. 

De uma forma geral, pode-se, porem, constatar que, no inlcio do seculo XIX, 
o fator “ra 9 a” adentra paulatinamente e se estabelece no debate politico: o ter- 
mo “ra 9 a” seria usado nos discursos tanto daqueles que eram a favor da manu- 
tengao da ordem social e economica quanto daqueles que combatiam o siste¬ 
ma escravista. Muitas das propostas que visavam ao fim da escravidao foram 
sistematizadas por Jose Bonifacio de Andrada e Silva, a quern, alias, Soares 
Franco se referiu como seu grande amigo. Em seu projeto de emancipagao gra¬ 
dual (1823), se encontra tambem a fonte para a maioria dos argumentos que 
vinham sendo retomados e desenvolvidos ao longo do seculo, especialmente 
pelo movimento abolicionista, sob a lideran 9 a de Joaquim Nabuco, mais de 50 
anos depois. Jose Bonifacio de Andrada e Silva abre sua crltica ao sistema es¬ 
cravista afirmando que este e contrario a “razao” e a “Religiao crista” (Andra¬ 
da e Silva, 1964, p.48). Reclama do “antigo despotismo [...] insenslvel a tudo”, 
que, segundo ele, 

queria que fossemos um povo mesclado e heterogeneo, sem nacionalidade, e sem ir- 
mandade, para melhor nos escravizar. Gramas aos Ceus , e a nossa posigao geografi- 
ca, ja somos um povo livre e independente (Andrada e Silva, 1964, p.48; grifo do 
autor). 

Propaga a criagao de uma “Constitu^ao liberal e duradoura”, tarefa que nao 
era facil devido a “multidao imensa de escravos brutais e inimigos” (ib., p.48). 
De tal perspectiva teorica, a abol^ao da escravidao torna-se uma cond^ao ne- 
cessaria para “homogeneizar” o pals: 

e tempo tambem que vamos acabando gradualmente ate os ultimos vestlgios da es¬ 
cravidao entre nos, para que venhamos aformar empoucas geragoes uma Nagao homo- 
genea, sem o que nunca seremos verdadeiramente livres, respeitaveis e felizes. E da 
maior necessidade ir acabando tanta heterogeneidade flsica e civil; cuidemos desde 
ja em combinar sabiamente tantos elementos discordes e contrarios, e em ( amalga- 
mar’ tantos metais diversos, para que saia um ( todo } homogeneo e compacto (ib., p.49; 
grifo do autor). 
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Ao longo da defesa de seu projeto (32 artigos), o politico explicita seus argu- 
mentos de base economica: a escravidao nao consegue garantir lucros como o 
trabalho livre. A mao-de-obra escrava freia a mecanizagao da produgao, a acu- 
mulagao de capitals e, com isso, a industrializagao do pais (ib., p.55, 69). Alem 
de propagar a imigragao europeia (segundo E. V. Costa, 1989, p.359), Jose Bo¬ 
nifacio chegou a empregar imigrantes em uma de suas fazendas; ele propos tam- 
bem a entrega de terras para os “forros” poderem se integrar numa sociedade sem 
escravos (Andrada e Silva, 1964, p.63). 

Jose Bonifacio atribuia ainda grande importancia a uma questao preocupante, 
rara entre os pensadores politicos de sua epoca, e ainda hoje pouco disseminada 
na classe politica: os danos ecologicos causados pelas monoculturas escravistas. 
Apostava na criagao de pequenas propriedades com “bragos livres” para supe- 
rar esse problema (ib., p.56); conclui seu apelo dizendo que, enquanto estivesse 
em vigor um regime escravocrata, “nunca o Brasil firmara a sua independence 
nacional, e segurara e defendera a sua liberal Constituigao”, e “nunca aperfei- 
goara as ragas existentes” (ib., p.70; grifo do autor). 

Nesse momento historico ainda nao se pode falar em movimento politico 
contra a escravidao. Havia, sim, vozes isoladas que formavam uma especie de 
"opiniao abolicionista”: eram pessoas que sentiam a pressao vinda de fora e con- 
cluiam que era necessario preparar o pais para uma nova epoca, sem trabalho 
escravo. Discursos que defendiam, em publico, a escravidao com argumentos 
morais e religiosos tornaram-se cada vez mais raros. Mas, para muitos, o traba¬ 
lho escravo ainda era a unica forma possivel de produgao, um mal necessario. E 
aqueles que combatiam a escravidao recusavam qualquer solugao mais precipi- 
tada. Receavam a desordem social, uma guerra civil, a explosao do odio racial, 
enfim, situagoes tais como conheciam dos exemplos historicos dos Estados 
Unidos e do Caribe (Haiti, Barbados). 

A aprovagao da lei de 1850, que ficou conhecida pelo nome do entao mi- 
nistro da Justiga Eusebio de Queiroz Coutinho Matoso, era, no fundo, apenas 
mais uma tentativa de suprimir o trafico negreiro. Mas, dessa vez, a pressao 
externa ja pode contar com algum respaldo dentro do pais. As importagoes de 
escravos cairam drasticamente-, 1850: 22.856; 1851: 3.287; 1852: 800 (cf. 
Bethell, 1970, p.388-393) -, e praticamente cessaram a partir de 1853. Com o 
corte da fonte de abastecimento de mao-de-obra ’, subiu tambem o prego dos 
escravos nos mercados internos. Pela primeira vez, a fazenda, como entidade 
de produgao, foi posta radicalmente em questao. O fim do trafico internacio- 
nal impos o primeiro marco historico no sentido de limitar a quantidade de es¬ 
cravos disponiveis. Foi um momento psicologico importante, pois fortaleceu 


a postura dos opositores do sistema escravista, que comegaram a se juntar nas 
primeiras organizagoes abolicionistas, por exemplo, a ‘‘Sociedade Contra o 
Trafico de Africanos e Promotora da Colonizagao dos Indigenas” (cf. E. V. 
Costa, 1989, p.368). 

A iniciativa seguinte veio do imperador D. Pedro II que declarou, para a 
surpresa de muitos, a questao da emancipagao como prioridade politica que 
deveria ser tratada assim que terminasse a guerra contra o Paraguai. Calcula- 
se, alias, que nessa guerra tenham morrido entre 60 mil a cem mil escravos, que, 
incentivados pela promessa da alforria, ingressaram nas tropas do imperio para 
“substituir ,, seus senhores (Chiavenato, 1987, p.199). 

Sob a gestao dos conservadores, seguidos por uma parcela do Partido Libe¬ 
ral e pela imprensa abolicionista, introduziu- se a Lei do Ventre Livre (1871), que 
representou a primeira intromissao do Estado nas relagoes senhor-escravo (cf. 
J. M. Carvalho, 1988, p.70). Garantiu-se uma quantia de 600$000 para crian- 
gas escravas alforriadas ate os 8 anos de idade (cf. tb. Costa, 1989, p.408). Mas a 
grande maioria dos senhores optou pela possibilidade, oferecida por essa lei, de 
renunciar a indenizagao e usufruir dos servigos dos escravos ate os 21 anos. 

Desde a promulgagao da lei (1871) ate 1879, os senhores de escravos conce- 
deram mais de 25 mil “cartas de alforriapor agao particular (V. Costa, 1989, 
p.414). Muitos deles, porem, dificultavam o registro de seus escravos para que 
nao pudesse ser executada a libertagao por meio do fundo especialmente criado 
para a emancipagao, que, nesse mesmo periodo, alforriara apenas 4.438 escra¬ 
vos. Era uma forma de os senhores demonstrarem sua resistencia contra a bu- 
rocratizagao das relagoes politicas e sociais, a qual, implicitamente, para eles, 
significava perda de poder. E, embora a Lei do Ventre Livre tenha deixado uma 
brecha para prolongar o servigo escravo, ela abalou a mentalidade escravista 
porque impos um prazo final. A Lei dos Sexagenarios (Saraiva-Cotegipe, de 
1885) foi mais um passo na diregao da redugao do elemento servil e da aboligao 
total, que poria em liberdade, finalmente, apenas 5,6% da populagao (Chiave¬ 
nato, 1987, p.217). 

A partir dos anos 1870, varias tendencias cientificas penetraram o pais. Com 
base agora nas modernas ideias positivistas, liberais, evolucionistas e raciais, 
tentava-se entender e debater a situagao do pais. O enfrentamento com “radi- 
calismos” legalistas e igualitarios e concepgoes raciais essencialistas podia por 
em xeque o quadro teorico do branqueamento entao predominante. Surgiram 
duvidas e questionamentos. Novas conjugagoes conseguiriam, porem, “reno- 
var”, ou seja, adaptar o ideario do branqueamento aos discursos modernos. Par- 
tindo das concepgoes ortodoxas de Augusto Comte (a “lei dos tres estagios”, por 
exemplo), o lider dos positivistas brasileiros, Miguel Lemos, via na escravidao 
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antiga "uma instituigao legitimada pela evolugao natural da sociedade", um es- 
tagio no desenvolvimento da humanidade (apud V. Costa, 1989, p.394). 

A manutengao da escravidao em epocas historicas de colonialismo e imperi¬ 
alism©, porem, ja nao se justificava com argumentos climaticos nem religiosos 
pretensamente cientificos e, por isso, tinha de ser considerada crime. Como um 
dos raros positivistas a favor da aboligao incondicional, Lemos opos-se a pro- 
postas de pagamentos de indenizagoes e propos a incorporagao dos ex-escravos 
ao proletariado moderno e discordou tambem da hierarquizagao de modelos 
raciais: nao negava a existencia de ragas diferentes, mas, segundo ele, “nao se pode 
falar em ragas superiores ou inferiores” (apud Costa, 1989, p.392, 394, 395). 

Nem todos os positivistas brasileiros eram tao “ortodoxos" em relagao a con- 
cepgao do negro e a escravidao: muitos deles eram donos de escravos, de manei- 
ra que, em 1883, Miguel Lemos viu-se obrigado a proibir a posse de escravos 
aos membros do Centro Positivista Brasileiro. Um dos fundadores mais impor- 
tantes da corrente positivista, o medico Luis Pereira Barreto, afirmava em arti- 
gos jornalisticos (1880) que a diferenga do negro em relagao ao branco nao se 
resumia apenas a uma diferenga epidermica, mas devia-se a uma razao mais 
profunda: a filiagao da raga. Segundo Barreto, o grosso da populagao escrava do 
Brasil era caracterizado “pela sua menor massa de substancia cerebral; e essa 
condigao anatomica de inferioridade e bem propria para abrandar os rancores 
abolicionistas contra a parte da sociedade, que tern por si a vantagem efetiva da 
superioridade intelectual" (apud C. M. M. Azevedo, 1987, p.69). 

O medico reconhecia que faltavam ainda a ciencia dados empiricos para po- 
der decidir se o cerebro africano, submetido ao mesmo ambiente social, em 
iguais circunstancias, poderia alcangar “os mesmos resultados intelectuais e 
morais do cerebro ariano" (ib., p.68). Correlacionando implicitamente “raga 
branca" com “evolugao e progresso", o autor constatou uma influencia negati- 
va causada pela escravidao negra no Brasil. Para combater esse “atraso do pais", 
a mudanga proposta foi, alem de abolir a escravidao, mais uma vez o incentivo 
a imigragao europeia. 

Nas ultimas decadas do seculo XIX, a ideia do principio da natureza como 
ordenador determinante do mundo conjugar-se-ia com uma “crenga" crescen- 
te na ideia do “progresso". Alem disso, a elite brasileira - de maneira nao muito 
diferente do que sucede hoje em dia no pais — ansiava poder participar dos fru- 
tos modernos de um liberalismo economico. Tal atitude manifestava-se tambem, 
de modo cada vez mais nftido, na linha de argumentagao dos projetos e das or- 
ganizagoes que defendiam o “abolicionismo". 

O jurista e politico Aureliano Candido de Tavares Bastos, que em 1866 fun- 
dou a Sociedade Internacional de Imigragao, ressalta que o fim da escravidao nao 


poderia se resumir num ato caritativo. Deveria visar a superagao dos “prejuizos" 
desse regime. No texto “Os males do presente e as esperangas do futuro", apre- 
sentado em 1867 a Sociedade, Bastos (1939, p.59; grifo do autor) comega com a 
seguinte frase a propaganda a favor da imigragao europeia: “O Brasil e um paiz 
dotado de vastos recursos naturaes ; um tergo possue excellente clima, todo elle gran- 
des rios, extensas costas e optimos portos a pouca distancia da Europa". Nota- 
se, por esse exemplo, que permanece relevante a argumentagao que da enfase as 
condigoes geografico-climaticas privilegiadas do pals, embora, aqui, a natureza 
ja seja concebida a partir de um prisma teorico diferente daquele do seculo XVIII. 

No item II, Bastos (ib., p.63) constata que a importagao de escravos dificul- 
ta a imigragao de mao-de-obra europeia livre: “o escravo repelle o immigrante; 
os bragos livres nao procurarao espontaneamente o Brasil antes da emancipagao 
do trabalho". Ao mesmo tempo, enfatiza: a “immigragao nao e absolutamente 
incompativel com a escravidao". 

Contradigao? Nao. O processo de modernizagao, defende o autor, deve ocor- 
rer de forma lenta, com base em mao-de-obra europeia e nas cidades, local onde 
o governo deveria limitar o uso de escravos apenas aos servigos domesticos: 

Alem disso a mesma lei [...] deveria prohibir a todos possuirem nas povoagoes 
maior numero de escravos do que os necessarios ao servigo domestico; os que exce- 
dessem pagariam uma taxa elevada e progressiva. Assim desappareceria das ci¬ 
dades a repugnante industria do aluguel de escravos, e os immigrantes as povoari- 
am lentamente substituindo aquelles nos servigos urbanos com maior proveito do 
publico (ib., p.66). 

Ou seja: propunha-se aqui, no fundo, a modernizagao de certos processos pro- 
dutivos, sem, ao mesmo tempo, delimitar em demasia as esferas do dominio pes- 
soal das elites. Nas “Cartas do solitario", tambem de Tavares Bastos (1938, p.160, 
165; grifo do autor), a associagao entre “branco" e progresso e o desprezo pelos 
“negros” sao questoes explicitas: 

0 homem livre, o homem branco, sobretudo, alem de ser muito mais intelligente 
que o negro, que o africano bogal, tern o incentivo do salario que percebe, do provei¬ 
to que tira do servigo, da fortuna emfim que pode accumular a bem de sua familia. 
Ha entre esses dous extremos, pois, um abysmo que separa o homem do bruto. [...] 
Cada africano que se introduzia no Brazil, alem de afugentar o emigrante europeu, 
era em vez de um obreiro do futuro, o instrumento cego, o embarago, o elemento de 
regresso das nossas industrias. 

Bastos (ib., p.161, 166) afirma que os brancos sao tres vezes mais produti- 
vos do que os negros e conclui, dizendo francamente: “Para mim, o emigrante 
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europeu deve ser o alvo de nossas ambigoes, como o africano o objecto de nos- 
sas antipathias”. 

A aboligao transformou-se aos poucos, no debate politico, numa questao 
suprapartidaria. Dividia politicos das mesmas facgoes e aproximava defensores 
de partidos politicos distintos. Em 1869, o Partido Liberal incorporou a eman- 
cipagao dos escravos em seu programa, mas havia tambem entre conservadores 
(Rio Branco, por exemplo) e republicanos (Jose do Patrocinio) eminentes crfti- 
cos do regime servil. Em 1880, Joaquim Nabuco fundou a Sociedade Brasileira 
contra a Escravidao, que viria a ser a organizagao mais importante na articula- 
gao politica da luta pelo fim da escravidao. No pais inteiro se formaram nucleos 
e pequenas entidades com objetivos paralelos, como jornais abolicionistas ou a 
Confederagao Abolicionista (com o apoio de Jose do Patrocinio), entre outras or- 
ganizagoes que se empenharam na importagao de mao-de-obra europeia. 66 

Derrotado nas eleigoes de 1882, Nabuco (1849-1910) exilou-se em Londres, 
onde escreveu O abolicionismo (1883), que deveria ser uma especie de manifes¬ 
to para a realizagao dos objetivos politicos antiescravistas. Em seus projetos 
politicos e economicos para o Brasil, aparece, implicitamente, o modelo da in¬ 
dustria inglesa: 

Escravidao e industria sao termos que se excluiram sempre como escravidao e 
colonizagao. O espirito da primeira, espalhando-se por um pais, mata cada uma das 
faculdades humanas, de que provem a industria: a iniciativa, a invengao, a energia 
individual; e cada um dos elementos de que ela precisa: a associagao de capitals, a 
abundancia de trabalho, a educagao tecnica dos operarios, a confianga no futuro (Na¬ 
buco, 1988, p.179). 

Segundo o autor, a escravidao impedia a modernizagao e o progresso, que ele 
tanto define em termos economicos liberals como fundamenta com argumen- 
tos extraidos do pensamento positivista da epoca: 

66 O ultimo bastiao contra a aboligao da escravidao era formado por senhores do sudeste do pais, 
sobretudo pelos senhores de Minas Gerais e de Sao Paulo. O ciclo do cafe atraiu mao-de-obra 
escrava de outras regioes do pais. O trafico interprovincial aumentou a participagao do sudes¬ 
te na populagao escrava total (1823:16%; 1872: 39%), enquanto no mesmo periodo a mao-de- 
obra escrava foi continuamente reduzida no nordeste (30%; 10% de todos os escravos do pais) 
(Hasenbalg, 1979, p.141). Entretanto, foi exatamente nessa regiao, sobretudo em Sao Paulo, 
que, a partir de 1850, se instalaram os primeiros estabelecimentos industrials. Alguns deles, 
como o ramo textil, deveriam abolir o trabalho escravo. Foram tambem construidas as pri- 
meiras ferrovias, que abriram novas possibilidades para a comercializagao de produtos. Sur- 
giram, entao, os primeiros grupos profissionais que nao estavam diretamente comprometidos 
com o regime escravista: eram sobretudo profissionais liberals, comerciantes, funcionarios — 
enfim, a primeira tentativa de classe media urbana” - que ofereceram respaldo a luta pela 
aboligao na sua fase final. 


De facto, a escravidao pertence ao numero das instituigoes fosseis, e so existe em 
nosso periodo social n'uma porgao retardataria do globo, [...] a escravidao nao per¬ 
tence naturalmente ao estadio a que ja chegou o homem (Nabuco, 1988, p.lll). 

Nabuco foi um dos primeiros intelectuais do Brasil que muito antes de Gil- 
berto Freyre ja falava de uma convivencia relativamente harmoniosa entre bran- 
cos e negros. Para ele, havia apenas conflitos de interesses entre classes diferen- 
tes, mas nao, como nos Estados Unidos, “um preconceito social contra cuja 
obstinagao pouco pode o caracter, o talento e o merito de quern incorre n’elle” 
(ib., p.23) 67 , e explicita: “A escravidao, por felicidade nossa, nao azedou nunca 
a alma do escravo contra o senhor, falando collectivamente, nem creou entre as 
duas ragas o odio reciproco que existe naturalmente entre oppressores e oppri- 
midos” (ib., p.22). 

Com esta analise das relagoes sociais no Brasil, Nabuco perseguia basicamen- 
te dois objetivos: de um lado, o politico tentava apaziguar o medo que os gran- 
des proprietaries tinham de possiveis reagoes violentas dos negros caso estes 
alcangassem um dia a liberdade. De outro lado, procurava justificar seu empe- 
nho de modo estritamente legalista e economico: para Nabuco, o descompasso 
nas relagoes entre negros e brancos se restringia apenas a relagoes de produgao 
“atrasadas”, que um simples decreto, na sua opiniao, poderia resolver. A supe- 
ragao do atraso no desenvolvimento e a reconstrugao nacional poderiam e deve¬ 
riam, portanto, ser alcangadas exclusivamente por vias institucionais: 

A emancipagao ha de ser feita entre nos por uma lei que tenha requisitos exter- 
nos e internos de todas as outras. E assim no Parlamento e nao em fazendas ou qui- 
lombos do interior, nem nas ruas e pragas das cidades, que se ha de ganhar ou perder 
a causa da liberdade (ib., p.26). 

Os interlocutores de Nabuco (ib., p.226) eram basicamente os politicos e se¬ 
nhores influentes, a quern pretendia convencer de que “o trabalho livre e mais 


67 A historiadora Celia Maria Marinho de Azevedo tem argument ado que foram os abolicionis¬ 
tas norte-americanos (e tambem Franceses) que contribuiram fundamentalmente para a cria- 
gao de uma imagem positiva sobre as relagoes entre brancos e negros no Brasil (1996, 2003). 
Teriam buscado encontrar um contra-exemplo a situagao discriminatory nos EUA que os 
teria permitido criticar - com mais legitimidade moral — os maus-tratos que os negros sofri- 
am nos EUA. Segundo Marinho Azevedo (2003, p.161), em pouco tempo (mais especifica- 
mente a partir de 1860), esta ideia do "paraiso racial" seria incorporado no discurso dos abo¬ 
licionistas locals. Num artigo recente (2005), a autora tenta mostrar que quern langou os 
primeiros tijolos da construgao do mito do “paraiso racial brasileiro” foram “homens de cor", 
livres e libertos, que se empenharam, desde a decada de 1830, em defender a igualdade formal 
para todos os brasileiros livres. 
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economico, mais inteligente”. Ele faz questao de dizer que “a propaganda abo- 
licionista [...] nao se dirige aos escravos” (ib., p.25-26). Chama a atengao tam¬ 
bem o fato de que este seu texto programatico nao contem reflexoes sobre o fu¬ 
ture daqueles que deveriam ser “libertados”. 

Embora Nabuco reconhega a contribuigao dos negros para a construgao do 
pafs e, em algumas passagens, faga questao de esclarecer que a influencia nega- 
tiva “nao foi a raga negra, mas essa raga reduzida ao captiveiro”, ele relaciona, 
em outras passagens, a situagao lastimavel e perniciosa do sistema escravista di- 
retamente ao “elemento negro”: “Muitas das influences da escravidao podem 
ser attribuidas a ra 9 a negra, ao seu desenvolvimento mental atrazado, aos seus 
instinctosbarbaros ainda, as suas superstigoes grosseiras” (ib., p.21,142,144). 68 
Com frequencia, a ideia de ra 9 a usada por Nabuco (ib., p.137) apresenta um 
“teor biologizante” e transforma-se em “fator causal” primordial dos problemas 
economicos e sociais, por exemplo, quando o autor descreve a alta proliferagao 
da populagao escrava como a “primeira vingan 9 a das vitimas”: “[...] e assim os 
vicios do sangue Africano acabavam por entrar na circulagao geral do paiz”. 69 

Mesmo assim, o pensamento desse intelectual fomentava igualmente o ide- 
ario de branqueamento, uma vez que Nabuco apostava, alem de em um "me- 
lhoramento racial” via cruzamento inter-racial, 70 em processos de adaptagao 
geografica e climatica. Opondo-se a ideia segundo a qual “a ra 9 a branca nao se 
pode adaptar aos tropicos” e “o desenvolvimento vigoroso dos mestizos ha de 

68 A associate), mesmo que alegorica, entre a escravidao e o sinal da maldigao de Cairn feita por 
Nabuco (1988, p.VIII) na introdugao do livro deixa tambem uma certa duvida: a que ou a 
quern se deve "a culpa do pecado”? E mostra que o imaginario ligado a outros velhos paradig- 
mas de inclusao e exclusao ainda nao estava totalmente extinto: “Ja existe felizmente em nos- 
so paiz uma consciencia nacional - em formagao, e certo — que vai introduzindo o elemento da 
dignidade humana em nossa legislagao, e para a qual a escravidao, apezar de hereditaria, e 
uma verdadeira mancha de Caim que o Brazil traz na fronte” (grifo do autor). 

69 Para uma analise crltica do “discurso racial” de Nabuco, cf. tb. Celia Maria Marinho de Aze- 
vedo (2001, p.88-97) e Sales Augusto dos Santos (1997, p.70s.). Azevedo chama a atengao 
para o fato de que existe, em varias analises contemporaneas, uma tendencia a criar uma ima- 
gem mitificada de Nabuco. Como o essencial, para este grande abolicionista, teria sido a orga- 
nizagao social, a escravidao, ele teria empregado a palavra “raga” “sem rigor conceitual”, “des- 
leixadamente”; ou seja, diferentemente de muitos contemporaneos seus, Nabuco nao teria 
embarcado “na canoa furada das teorias raciais” (por exemplo, Evaldo Cabral de Mello, "Re- 
ler ‘O abolicionismo ,,, > Folha de S. Paulo, 27/02/2000; Jose Murilo de Carvalho, “Saudade 
de escravo”, Folha de S. Paulo, 2/04/2000). 

70 Em Nabuco (ib., p.145), tal aposta fica evidente, por exemplo, nesse seu lamento: se o Brasil 
nao tivesse sido dominado pela cobiga e pelo fanatismo religioso, “o cruzamento entre Bran- 
cos e Negros nao teria sido acompanhado do abastardamento da raga mais adeantada pela 
mais atrazada, mas da gradual elevagao da ultima”. 
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por fim sobrepujal-a”, Nabuco (ib., p.142) contra-argumenta: “mas nada esta 
menos provado do que essa incapacidade organica da ra 9 a branca para existir e 
prosperar em uma zona inteira da terra”. 71 

Tambem segundo este seu raciocinio, o verdadeiro progresso poderia ser al- 
can 9 ado somente por meio da imigragao de mao-de-obra europeia. Nabuco (ib., 
p.252), que se empenharia pessoalmente na propaganda de projetos imigrato- 
rios (por exemplo, na Exposigao Mundial em Paris, um ano depois da Abol^ao), 
sonhava com “um paiz onde todos sejam livres; onde, atrahida pela franquesa 
das nossas institutes e pela liberalidade do nosso regimen, a immigragao Eu¬ 
ropea traga sem cessar para os tropicos uma corrente de sangue Caucasico vivaz, 
energico e sadio , que possamos absorver sem perigo [...]” (grifo do autor). 

Contrariando as teses de muitos cientistas europeus da epoca, Nabuco (ib., 
p.6) via na mistura de ra 9 as uma saida para o future do Brasil: “no future, so uma 
opera 9 ao nos podera salvar - a custa da nossa identidade nacional - isto e, a trans- 
fusao do sangue puro e oxygenado de uma raga livre” (grifo do autor). 

A conhecida resposta de Nabuco (de 1908) a um artigo de Jose Venssimo 
(reeditada na Revista do Livro em mar 90 de 1957) a respeito da morte de Macha¬ 
do de Assis, e mais uma prova de que o ideario do branqueamento - reformula- 
do e readaptado a cada novo paradigma acerca do mundo e das diferen 9 as hu- 
manas que se sucedia ao longo dos seculos - abre um leque para a negocia 9 ao da 
cor de cada pessoa. E os “acordos”, e importante lembrar, se dao sob a egide do 
jogo de poder patrimonial. Nabuco (1957, p.164) negocia: 

Seu artigo no jornal esta belissimo, mas esta frase causou-me arrepio: “Mulato, 
foi de fato grego da melhor epoca”. Eu nao teria chamado o Machado mulato e pen- 
so que nada lhe doeria mais do que essa sfntese. Rogo-lhe que tire isso, quando re- 
duzir os artigos a paginas permanentes [...]. O Machado para mim era um branco e 
creio que por tal se tomava; quando houvesse sangue estranho, isso em nada afetava 
a sua perfeita caracterizagao caucasica. Eu pelo menos so vi nele o grego. O nosso 
pobre amigo, tao sensivel, preferiria o esquecimento a gloria com a devassa sobre 
suas origens. 

Segregar ou extinguir: o dilema da elite brasileira 

Mais e mais politicos e donos de escravos comegavam a se pronunciar, ago¬ 
ra, em favor da implantagao de um projeto economico mais moderno. No en- 

71 Cerca de 60 anos mais tarde, Oliveira Vianna aperfeigoaria e aprofundaria essa argumentagao 
(cf. cap. 4). 
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tanto, muitos deles nao estavam dispostos, como a argumenta 9 ao de Tavares 
Bastos mostrou, a abdicar de velhos privilegios. Mesmo que abolicionistas como 
Nabuco tenham apontado para um novo “caminho promissor” -“progresso via 
imigragao” - a nova situa 9 ao causava incertezas e um certo mal-estar no seio da 
intelligentsia brasileira. A elite intelectual e as lideran 9 as politicas perguntavam- 
se ate que ponto seria possfvel e desejavel, introduzir o princfpio da “igualdade 
entre os cidadaos”, com todas as suas consequencias, num pais cuja popula 9 ao 
era composta, majoritariamente, por “mest^os” e “ra 9 as inferiores”. 

Aqueles que se entendiam como “progressistas” pregavam um Estado libe¬ 
ral, mas recorriam tambem a ideias raciais biologizadas e concep 9 oes evolucio- 
nistas. A primeira vista, parecia haver mais incompatibilidade entre liberalismo 
e “modelos evolucionistas” e “raciais” do que uma possibilidade de aproximar 
esses dois anseios. Vimos que, ao longo do seculo XIX, o criterio mais poderoso 
de inclusao e exclusao (ra 9 a) sofreu redefin^oes e foi objeto de constantes dis- 
cussoes entre os intelectuais. A ideia de ra 9 a em si, no entanto, nao foi posta em 
questao. Assim, era perfeitamente possfvel, no final do seculo XIX, assumir um 
“discurso racial” sem abrir mao totalmente de conteudos mais antigos do con- 
ceito, da mesma forma que em muitos discursos populares da atualidade a no- 
9 ao de cultura, definida pela antropologia moderna como uma ideia altamente 
dinamica relacionada a identidades etnicas, apresenta algumas hera^as seman- 
ticas antigas, isto e, traz frequentemente marcas do ideario evolucionista que 
igualava cultura a civiliza 9 ao. 

De qualquer forma, o fim da escravidao e a Proclama 9 ao da Republica 
constituiriam tambem um desafio para uma nova gera 9 ao de cientistas forma- 
dos em institutes universitarias brasileiras que se propunham a pensar as 
grandes questoes e o futuro do pais. A postura dos cientistas oscilava entre dois 
polos: o compromisso academico com as modernas ciencias naturais e a fide- 
lidade a nova na 9 ao. Nesse quadro, destacam-se as tendencias opostas entre os 
juristas e os medicos da epoca, detectadas por Schwarcz (1993, p.180-182, 
244): os primeiros, mais engajados no fortalecimento da institu^ao de um 
Estado moderno de tipo legal, mostravam maior afinidade com o discurso li¬ 
beral e acreditavam na for 9 a transformadora da lei para a supera 9 ao das desigual- 
dades existentes; os segundos, baseados nas premissas de uma ciencia natural e 
suas leis rfgidas e propensas a determinismos, tendiam a descartar a possibili¬ 
dade da igualdade. 

Embora muitos dos autores tenham optado por um meio-termo entre ‘pos¬ 
tura pessimista” e “postura incondicionalmente otimista”, penso que vale a pena 
comparar duas pos^oes extremas sobre as questoes da ra 9 a e do cruzamento 
inter-racial defendidas por dois cientistas de forma 9 ao medica. As linhas de ra- 


ciocfnio de Nina Rodrigues e Joao Batista Lacerda revelam os limites possfveis 
da abordagem cientffica na epoca. 

Como medico legista, Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) teve de se 
defrontar com a questao da legisla 9 ao penal relativa as diferentes ra 9 as, o que o 
levaria a dedicar sua vida a reflexao e pesquisa sobre os africanos e seus descen- 
dentes no Brasil. Para Nina Rodrigues (1957 [1894], p.44), os codigos penais es¬ 
tavam ainda muito permeados por concep 9 oes metaffsicas e nao reconheciam os 
avan 90 S da ciencia moderna. Partindo de uma base teorica evolucionista (sobre- 
tudo Tylor), o autor explicava o desenvolvimento moral como consequencia de 
um mecanismo filogenetico. Tal como Darwin, Nina Rodrigues acreditava que 
a luta do homem pela sobrevivencia contribufa para a lenta impos^ao da “inte- 
ligencia” (“razao”) e da “moralidade” (valores da civiliza 9 ao ocidental) ao lon¬ 
go da evolu 9 ao. Mas, como a vontade individual nao escapa ao desenvolvimen¬ 
to da mente humana, existem tambem, para Nina Rodrigues (ib., p.48, 50), tipos 
de crimes proprios em cada fase da evolu 9 ao. 

Com essa linha de raciocfnio, o autor se opunha a visoes cristas e humanistas 
que, defendendo um modelo de ser humano abstrato, portador de uma racio- 
nalidade unica, propagavam o “livre-arbftrio” como base da responsabilidade 
penal (ib., p.81). Nina Rodrigues negava que, entre as civiliza 9 oes inferiores 
(como a negra), houvesse uma consciencia do dever, do direito formal, que, para 
ele, constitufa uma precondto da responsabilidade penal. Para o autor, existia 
uma “impossibilidade material, organica” que impedia os representantes das 
fases inferiores da evolu 9 ao social de passar bruscamente para o “grau de cul¬ 
tura mental e social das fases superiores” (ib., p.50). 72 

Nina Rodrigues, que participou ativamente da discussao internacional da 
epoca e manteve bons contatos, sobretudo com a Escola Criminalista Italiana 


72 A afirmasao de Nina Rodrigues (1957, p.84) segundo a qual “o direito e um conceito relati- 
vo” deve ser entendida tambem da optica evolucionista-racial do autor, que acredita que “ea 
preexistencia da consciencia do direito e do dever, inherentes as civilisa^oes inferiores, que 
exclue e impossibilita a consciencia do direito, tal como o entendem os povos civilisados, ou 
superiores sociologicamente , \ (ib., p.82) Assim, ele explica tambem que a organisation phy¬ 
sio-psychologica [das ratas inferiores] nao comporta a impositao revolucionaria de uma con- 
cepgao social, e de todos os sentimentos que lhe sao inherentes, a que so puderam chegar os 
povos cultos evolutivamente, pela accumulagao hereditaria gradual do aperfeigoamento phsychico 
que se operou no decurso de muitas geragoes, durante a sua passagem da selvageria ou da barba- 
ria a civilisagao M (ib., p.84-85). Para as “ragas inferiores”, Nina Rodrigues (ib., p.130) reivin- 
dica, portanto, um tratamento juridico diferenciado: “[...] o exame que tenho feito me autori- 
sa plenamente, parece, a concluir que os negros e indios, de todo irresponsaveis em estado 
selvagem, teem direitos inconstestaveis a uma responsabilidade attenuada”. 
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climas as conduces de adapta 9 ao dos grupos humanos, a menos que nao se creia que 
os codigos possam modificar as ra 9 as [...] (Rodrigues, 1957, p.208). 74 

Acreditando firmemente que “a igualdade politica nao pode compensar a 
desigualdade moral e physica”, Nina Rodrigues (ib., p.87) defendia um trata¬ 
mento diferenciado para cnminosos, de acordo com a sua “organisa 9 ao physio- 
psyc o ogica . Para ele, pumr alguem que, por razoes de "inferioridade racial", 
nao esta preparado para cumprir com os direitos e deveres proprios da civiliza 9 ao 
moderna sena um equlvoco, do ponto de vista cientffico. Adverte ele: "tornar os 
ar aros e selvagens responsaveis por nao possuir[em] ainda essa consciencia [de 
ireitos e deveres] ” seria a mesma coisa que tornar as crian 9 as responsaveis por 
nao terem atingido a maturidade mental dos adultos, ou castigar “os loucos por 
nao serem saos de espirito” (ib., p.85). 

„ fund °’ ° estudloso reivindicava um controle cientifico para a determina¬ 
te da responsabilidade legal do indivfduo. Os criminosos deveriam ser inves- 
tiga os caso a caso - com metodos antropometricos - para que fosse definido seu 
grau de responsabilidade perante a lei. 75 E, para isso, a ciencia ja havia desen- 
voivido metodos - o proprio autor, alias, os aplicou para medir os cranios de An- 
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74 Para Nina Rodrigues (1957, p.187), “a capacidade intellectual e uma funegao de organisacao 
cerebral sobre a qual nada pode a vontade, que por sua vez nao e mais do que 72 X 
mamfesta 9 ao dessa mesma organisa f ao”. Assim, entende tambem que a “desigualdade men- 

rls o°u ~ n ° PalS ’ € 1 C ° nSeqUencia da desigualdade anthropologica e sociologica das 
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75 Nina Rodrigues (1957, p.77) cntica o fato de o legislador brasileiro nao respeitar a “lei biolo- 
g a que , segundo o autor, considera a evolu 9 ao ontogenica simples recapitula 9 ao abrevia- 
da da evolu 9 ao phylogemca . Nota-se que o tratamento da responsabilidade do indivfduo 
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O mteresse de Nina Rodrigues por pesquisas empfricas, sobretudo das “sobrevivencias afri- 

canas , o levana, com o decorrer do tempo, a abandonar as tecnicas da antropometria e 
buscar outros metodos de analise (Correa, 1998, p.l 50). 
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um problema especial que, segundo o autor, explicava-se igualmente pela “lei 
biologica”: os produtos dos “cruzamentos” de especies seriam tanto menos fa- 
voraveis quanto mais essas especies se encontram afastadas na hierarquia zoo- 
logica (ib., p.132). A escala de “mestigamento” concebida pelo cientista abran- 
gia um espectro que ia do inteiramente inaproveitavel e degenerado ate um 
“producto valido e capaz de manifestagao superior da actividade mental” (ib., 
p.141). A responsabilidade penal deveria, de acordo com o cientista, seguir este 
mesmo esquema. 

Nina Rodrigues (1939, [1890] p.196) entendia o “mestigamento” da popu¬ 
lagao brasileira como um processo complexo, que estava ainda “em via de for- 
magao”. 77 Ao mesmo tempo, o cientista arriscava-se a dividir a populagao bra¬ 
sileira em seis grupos: “brancos, negros, mulatos, 78 mamelucos ou caboclos, 
cafuzos e pardos”. E interessante que ate ele, que se apoiava em “ideias raciais 
essencialistas”, “dilatava” o uso da categoria branco ao incluir nela “nao so os 


77 Nina Rodrigues rejeitava a ideia segundo a qual ja se podia falar numa “raga mestiga unica 
capaz de figurar como individualidade anthropologica ao lado das tres ragas puras primiti- 
vas" (Rodrigues, 1939, p.196). Afirma: “Os typos mestigos de hoje talvez desapparegam 
amanha, passando ainda por diversas formas de transigao para chegar a um producto final 
uniforme e e certamente pouco razoavel pretender identificar todos esses estadios da evolugao 
ethnologica” (ib., p.197). Para fins legais, ele defendia a diferenciagao entre tres grupos de 
mestigos: (1) os mestigos superiores, que, “pela predominancia da raga civilisada na sua orga- 
nisagao hereditaria, ou por uma combinagao mental feliz [...] devem ser julgados perfeita- 
mente equilibrados e plenamente responsaveis”; (2) os “mestigos evidentemente degenera- 
dos”, que segundo o autor apresentam “anomolias” na sua organizagao fisica e nas suas 
capacidades intelectuais e morais; estes nao poderiam ser “curados" nem com remedios nem 
com castigos: “dentre elles uns devem ser total, outros parcialmente irresponsaveis”; (3) os 
mestigos comuns sao - segundo Nina Rodrigues - “productos socialmente aproveitaveis”; 
devido ao seu “desequilibrio mental”, “acham-se em iminencia constante de commetter ac- 
goes anti-sociaes de que nao podem ser plenamente responsaveis. Sao casos todos de respon¬ 
sabilidade attenuada” (ib., p.167-168); embora estivesse empenhado em descobrir regulari- 
dades nos processos de "cruzamentos”, reconhece que e “de todo impossivel precisar, 
estabelecer leis fataes e invariaveis a transmissao hereditaria dos caracteres atavicos aos mesti¬ 
gos'' (ib., p.161). Mesmo que aceite que entre os seres humanos a “hybridez physica” nao 
tenha sido provada, Nina Rodrigues (ib., p.132, 133) alerta: “certos cruzamentos dao origem 
em todo caso a productos moraes e sociaes, evidentemente inviaveis e certamente hybridos”. 
De qualquer forma, para esse cientista “os mestigos do negro [...] sao incontestavelmente muito 
superiores pela intelligencia aos outros mestigos do paiz” (ib., p.152). Explica-se esse julga- 
mento do autor pelo fato de ele relacionar os negros a um estagio mais adiantado da evolugao 
do que os indlgenas do Brasil. 

78 Nina Rodrigues (1957, p.91) subdivide o grupo dos mulatos: “(a) mulatos dos primeiros san- 
gues; (b) mulatos claros, de retorno a raga branca e que ameagam absorve-la de todo; (c) mu¬ 
latos escuros, cabras, producto de retorno a raga negra, uns quasi completamente confundi- 
dos com os negros crioulos, outros de mais facil dinstingao ainda”. 


brasileiros descendentes directos dos europeus”, ‘mas ainda aquelles mestigos 
de qualquer dellas [ragas] que por um cruzamento unilateral com a raga branca 
conseguiram no fim de um certo numero de sangues voltar definitivamente a esta 
ultima raga” (ib., p.206). Da mesma forma, considerava tambem “negros” “nao 
so os descendentes directos e sem mistura dos africanos importados pelo trafi- 
co, como os seus mestigos que voltam a raga negra” (ib., p.207). Percebe-se aqui 
que nem para Nina Rodrigues o processo do “mestigamento” significava pura 
e simplesmente “degeneragao”. 

Ao constatar uma distribuigao geografica desigual dos negros, brancos e in- 
dios e ao conceber adaptabilidades diferentes das ragas aos diferentes climas do 
pais, Nina Rodrigues (1957, p.100, 101) rejeitou a possibilidade de uma homo- 
geneizagao racial dos habitantes do Brasil: “Nao acredito na unidade ou quasi 
unidade ethnica, presente ou futura, da populagao brazileira”. 79 O pensamento 
de Nina Rodrigues punha em xeque os “sonhos” de muitos intelectuais a res- 
peito de um futuro branqueado do pais; sua crltica voltou-se explicitamente con¬ 
tra Silvio Romero: 

nao acredito na futura extensao do mestigo luso-africano a todo o territorio: conside- 
ro pouco provavel que a raga branca consiga fazer predominar o seu typo em toda a 
populagao brazileira (Nina Rodrigues, 1957, p.96). 

A “obsessao” cientifica do autor, de querer comprovar suas teses a respeito 
da “capacidade mental” das “ragas inferiores”, levou-o a se dedicar aos estu- 
dos da religiosidade afro-brasileira. Numa epoca em que o candomble era viti- 
ma da violencia policial, Nina Rodrigues se aproximou dos terreiros e transfer - 
mou-se num dos seus primeiros grandes defensores. Valorizando os Sudaneses 
como mais adiantados em relagao aos bantos, 80 Nina Rodrigues (1977, p.163, 


79 Nina Rodrigues (1939, p.210) descartou tambem a hipotese de que os “pardos”, definidos 
como “mestigos complexos em que se associam os caracteres das tres ragas”, seriam o “typo 
futuro da nossa populagao”. 

80 Em oposigao a Spix & Martius e a Silvio Romero, Nina Rodrigues (1977, p.37) destaca a 
influencia importante dos Sudaneses, que, segundo o ultimo, representam a maioria dos ne¬ 
gros no Brasil. O cientista afirma que, mesmo havendo concordance a respeito da relagao 
numerica entre bantos e Sudaneses no Brasil, “pelo menos a preeminence intelectual e social 
coube sem contestagao aos negros Sudaneses”. E interessante o fato de Nina Rodrigues (ib., 
p.112, 269) entender que “os mais adiantados” entre eles (velhos egipcios e abissinios, fulas, 
haugas etc.) constituem um “ramo da raga branca” (chama-os tambem de "povos pretos de 
raga branca do ramo camita”). Esse pensamento racial que privilegia Sudaneses em detrimen- 
to de bantos explica tambem por que Nina Rodrigues (ib., p.57) admirou “a coragem” e “a 
nobre lealdade” dos rebeldes males e ao mesmo tempo condenou - como um dos pouqulssi- 
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228) entendia que a mitologia complexa do povo iorubano encontrava-se numa 
fase de transigao em diregao a instauragao do dualismo entre “bem” e “mal”. 
E caracterizou o “culto jeje-nago” como uma “verdadeira religiao em que o pe- 
riodo puramente fetichista esta quase transposto, tocando as raizes do franco 
politefsmo” (ib., p.246). Segundo Nina Rodrigues, as praticas do candomble 
demonstram um “incontestavel progresso na evolugao do pensamento e do sen- 
timento religioso dos nagos” (ib., p.217). 

Nina Rodrigues (ib., p.246) protestava contra a perseguigao policial e, coe- 
rente com seu ideario essencialista a respeito das diversidades, reivindicava o 
cumprimento do direito a pratica livre de todas as confissoes religiosas garanti- 
da pela Constituigao. 81 Argumenta que, do ponto de vista teologico (catolico) 'as 
praticas religiosas dos nossos negros podem [...] ser capitulados de um erro”. 
Mas adverte: “Absolutamente elas nao sao um crime, e nao justificam as agres- 
soes brutais da polfcia, de que sao vitimas”. 82 Como oga do Gantois, diretamente 
envolvido, nao so assumia a sua fungao de falar publicamente a favor do candom¬ 
ble, mas, alem disso, expressou sua admiragao para com o "estado de pureza” 
das “sobrevivencias morais africanas” detectadas nos terreiros pesquisados (ib., 
p.247). 83 

Embora tenha demonstrado e declarado mais de uma vez sua simpatia para 
com a “raga negra”, as convicgoes evolucionista-raciais de Nina Rodrigues fi- 
zeram-no questionar a possibilidade de um desenvolvimento prospero do pais 
exatamente por causa da grande quantidade de negros entre a populagao brasi- 


mos pensadores brasileiros mais modernos - a resistencia de Palmares. Identificando Palma¬ 
res como uma “'cria^o exclusivamente banto”, Nina Rodrigues (ib., p.78) elogiou “o servi^o 
relevante prestado pelas armas portuguesas e coloniais” que destrufram “de uma vez a maior 
das amea^as a civilizagao do futuro povo brasileiro”. Ele chegou a criticar intelectuais da epo- 
ca que viram nos quilombos de Palmares a realiza^ao das “virtudes da liberdade”, por exem- 
plo, Nabuco (1988a, p.107). Para Rodrigues (ib., p.78), essa “idolatria incondicional pela li¬ 
berdade tende a confundir coisas distintas e descobrir intuitos liberais onde houve apenas o 
instinto de salva 9 ao". 

81 Rodrigues (1977, p.245) opoe-se tambem a campanhas da imprensa contra as “praticas feti- 
chistas . Diz que e uma atitude ingenua acreditar que e “possivel sufocar as cren 9 as religiosas 
de uma ra 9 a com a mesma facilidade com que se dispersa um ajuntamento fortuito de curio- 
sos”. 

82 Rodrigues critica a “falta de senso juridico das classes dirigentes”. Se houvesse queixas contra 
o candomble por disturbio da ordem publica, os orgaos oficiais deveriam promover processos 
legais contra os terreiros. Ele constata com indigna 9 ao que, em vez disso, a policia continua 
invadindo os terreiros sem respaldo legal. 

83 A valoriza 9 ao da autenticidade, que se explica tambem a partir do corpo teorico do autor, teria 
repercussoes profundas nao apenas na teoriza 9 ao antropologica, mas tambem nos proprios 
terreiros (cf. tb. cap. V), 


leira. 84 Conquanto algumas passagens da ultima obra do cientista possam dar a 
impressao de que, no fim da vida, suas convicgoes tenham perdido um pouco 
em rigidez, outros trechos do mesmo livro demonstram que ele nunca abdicou 
de seu ceticismo profundo. Nina Rodrigues (1977, p.263, 264) nao nega que os 
negros na propria Africa j a tivessem passado por um processo de evolugao: 
“Melhoram e progridem; sao, pois, aptos a uma civilizagao futura”. Ao mesmo 
tempo adverte os demasiadamente otimistas: "Mas se e impossivel dizer se essa 
civiliza^ao ha de ser for^osamente a da raga branca, demonstra ainda o exame 
insuspeito dos fatos que e extremamente morosa, por parte dos negros, a aqui- 
sigao da civilizagao europeia”. 

Vimos que o cientista nao descartava totalmente a possibilidade de algumas 
conseqiiencias positivas casuais do processo de “mestigamento” (cf. tb. nota 
n° 77 deste capftulo), que teria de ser estudado cautelosamente. 85 Mas seu jul- 
gamento a respeito do futuro do pals nao deixa de ser categorico: 

A raga negra no Brasil, por maiores que tenham sido seus incontestaveis servigos 
a nossa civilizagao, por mais justificadas que sejam as simpatias de que a cercou o 
revoltante abuso da escravidao, por maiores que se revelem os generosos exageros 
dos seus turiferarios, ha de constituir sempre um dos fatores da nossa inferioridade 
como povo (Rodrigues, 1977, p.7; grifo do autor). 

Mesmo que sua analise do povo brasileiro nao tenha obtido, por razoes ob- 
vias, sucesso junto ao discurso oficial e tenha sido rejeitada tanto pelos primei- 
ros movimentos politicos negros como pelos atuais, a obra de Nina Rodrigues 
e de grande importancia, especialmente para o desenvolvimento da antropo- 
logia. Ele pode ser considerado o fundador das pesquisas antropologicas afro- 
brasileiras - e isso nao apenas por ter acumulado um vasto material etnografi- 


84 Rodrigues (1935, p.l 71) parte da premissa de que “as leis da evolu 9 ao psychologica sao fun- 
damentalmente as mesmas em todas as ra 9 as”. Nao duvidando de que os “negros" teriam de 
percorrer o mesmo longo processo que levou os europeus do politeismo ao monoteismo, o 
cientista qualifica as esperan 9 as missionarias no Brasil de “ilusoes de catequese”. Rodrigues 
(1977, p.246) acredita que as “praticas fetichistas" “hao de persistir enquanto a lenta evolu- 
9 ao da ra 9 a negra deixar o negro, o negro antropologico atual". 

85 “O que importa ao Brasil determinar e o quanto de inferioridade lhe advem da dificuldade de 
civilizar-se por parte da popula 9 ao negra que possui e se de todo fica essa inferioridade com- 
pensada pelo mest^amento, processo natural por que os negros se estao integrando no povo 
brasileiro, para a grande massa da sua popula 9 ao de cor" (Rodrigues, 1977, p.264). De acordo 
com sua concep 9 ao racial, Rodrigues (1935, p.l86) concebe o “mest^amento" como um pro¬ 
cesso que abrange os mais variados aspectos da constitu^ao humana. Ele entende que “no 
Brazil o mest^amento nao e so physico e intellectual, e ainda affectivo ou dos sentimentos, 
religioso igualmente portanto". 
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co. Tentando seguir coerentemente um corpo teorico e aplicando os conceitos 
cientlficos correspondentes, ele conseguiu, como um dos poucos cientistas da 
epoca, debater seriamente varios aspectos da questao da diferenga entre os seres 
humanos. 86 Partindo de ideias raciais biologizadas, Nina Rodrigues - diferen- 
temente dos mentores do discurso do branqueamento - concebia um “outro” es- 
sencializado. Sua dedicagao ao estudo de detalhes empfricos abriria as portas para 
que o proprio pensamento antropologico se transformasse rumo a uma visao 
mais culturalista. 

Embora tambem medico de formagao, e mesmo tendo partido de teorias (so- 
bretudo Spencer) e metodos de pesquisa (craniologia, por exemplo) substancial- 
mente nao muito diferentes daqueles utilizados por Nina Rodrigues, Joao Bap- 
tista Lacerda (1845-1915) chegar ia a conclusoes opostas em sua analise do povo 
brasileiro. Na fungao de diretor do Museu Nacional, foi nomeado pelo presidente 
da Republica para representar o pais no primeiro Congresso Universal das Ra- 
gas, em 1911, em Londres - onde, alias, foi recebido como unico representante 
de um pais latino-americano. Ficou conhecido tambem pelo fato de ter minis- 
trado o primeiro curso de antropologia no Brasil (1877). 

Como Nina Rodrigues, Lacerda atribuia - em principio - as “leis da natu- 
reza” uma influencia decisiva sobre a evolugao do homem. Para ele, a “inferio- 
ridade” das “ragas atrasadas” dizia respeito, em primeiro lugar, ao mundo de seus 
valores - esses considerados mais primitives” do que aqueles das “ragas adian- 
tadas". Embora comprometido com a“verdade cientifica”, Lacerda demonstra- 
va-se, ao mesmo tempo, preocupado com o avango de um tipo de ciencia “sem 
piedade”, que desrespeitaria os dogmas da religiao crista: 

Contra esta desesperadora sentenga darwinica temos a oppor as alevantadas pres- 
cripgoes da moral christan, que manda condoer-se da sorte dos fracos e humildes, e 
ajuda-los a veneer os multiplos tropegos da senda da vida (Lacerda, 1912, p.108). 

O apelo de Lacerda (1912, p.13; 48-51) sobre a moralidade das “ragas supe- 
riores” deve ser entendido dentro desse contexto: “As ragas adiantadas nao se 
deve [...] reconhecer o direito de opprimir e escravisar as ragas atrazadas”. Des- 

86 Diz M. Correa (1998, p.309): Nina Rodrigues [...] apontou em todas as suas pesquisas para 
a clara existencia de desigualdades em nossa sociedade e pediu explicitamente a interven^ao 
do Estado, tanto para garantir a ‘ordem social’, como para assegurar a ‘liberdade’ dos cida- 
daos. Para ele, o reconhecimento das desigualdades era a pedra angular de suas analises sobre 
a nossa sociedade e unico ponto de partida possivel para uma distribui^ao, hierarquica, da 
justiga no pais”. 
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sa perspectiva, o ato de civilizar e catequizar nao apenas os “primitivos” surge 
como uma tarefa moral, como unica saida para salvar a humanidade. 

O cientista pensava, portanto, que o cristianismo era o unico elemento da 
evolugao que podia impedir a opressao e destruigao dos “povos inferiores” pe- 
los “superiores” e, com isso, de certa forma, manipular os destinos da “selegao 
natural”. Uma vez que acreditava que por detras da realidade perceptfvel pelo 
homem havia ainda uma verdade divina inatingivel a mente humana, Lacerda 
(ib., p.110) opos-se a exaltagao da “razao pura” despida de prinefpios cristaos: 
“Por um delirio da Razao o Nada fez-se creador, em vez de Deus, de todas essas 
maravilhas, que a nossa razao admira sem poder explical-as”. Percebe-se aqui 
que a crenga de Lacerda em Deus sobrepoe-se a sua crenga na razao iluminis- 
ta. 87 Ou seja, mesmo integrando um vocabulario mais moderno usual na virada 
do seculo, ele insiste numa concepgao do mundo que ainda traz em si marcas que 
lembram os primordios do espirito da Ilustragao: admite uma interpretagao na- 
turalizada do mundo sem abrir mao totalmente da ideia da vontade divina, en- 
tendida como causa ultima dos fenomenos naturais. 

O autor procura conjugar argumentos de varios idearios (racionalidade ilu- 
minista, ideias evolucionistas e raciais) no seu pensamento, no entanto nao es- 
conde que da primazia as orientagoes da fe crista. Assim, as explicagoes de La¬ 
cerda a respeito das diferengas humanas, especialmente das variagoes de cor de 
pele, assemelham-se mais aquelas dadas por autores como Buffon (ou ainda, 
Soares Franco) do que aquelas dos mentores classicos do discurso evolucionista 
e racial de sua epoca: 

Demais, devem todos saber, porque a sciencia ja o demonstrou, que embora to- 
mada como character differencial de raga, a cor nao passa de um character anthropo- 
logico accidental, susceptivel de modificar-se profundamente sob a influencia dos agen- 
tes cosmicos ; 88 que a superioridade e a inferioridade das ragas no sentido absoluto e 
um facto inveridico; e que no mundo so existem ragas adiantadas e atrazadas, deven- 
do ser attribuidas essas differengas as condigoes do meio physico e social em que o 
homem evoluio (Lacerda, 1912, p.90; grifo do autor). 


87 “Nenhuma no^ao certa podemos ter da sciencia sobre a nossa origem e o nosso fim; preciso e, 
pois que nos contentemos com as institutes da consciencia, e a fe da religiao. A Natureza so 
nos da a ver aquillo que lhe podemos superficialmente tirar; no fundo fica o mysterio, o incog- 
noscivel com as suas trevas e os seus terrores. Non dubito quin in fine suprema veritas adsit, 
quae in aeternum inducit” (Lacerda, 1912, p.lll). 

88 Afirma Lacerda (ib., p. 50): "O auctor admitte a ac^ao do meio influindo sobre a coloragao da 
pelle”. 
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Embora sua concepgao de raga fosse “menos essencialista” e “menos biolo- 
gizante” que a de Nina Rodrigues, Lacerda (ib., p.91) nao deixou de constatar 
que “no Brasil o longo contacto do negro prejudicou os dotes moraes do bran¬ 
co”; eafirma: “Entretantonao sepodenegar que o demorado contacto entreduas 
ragas, uma atrazada, outra adiantada, venha com o tempo fazer adquirir a raga 
adiantada muitos dos vicios e defeitos da raga atrazada” (ib., p.90). 89 

A esperanga na construgao de um novo grande pais sem duvida influenciou 
suas consideragoes sobre o “cruzamento” inter-racial. No trabalho apresenta- 
do no Congresso Universal das Ragas, Lacerda (1911, p.8) constatava que os 
“produtos” do casamento entre branco e negro nao constituiam uma ra 9 a pro- 
jj| pria em razao da sua pouca estabilidade, que fazia com que em novos cruzamen- 

|i| tos tendessem a voltar ao tipo branco ou preto. Coerente com a sua postura 

;;; otimista em relagao a possibilidade de influir no caminho da natureza por meio 

||| da imposigao de valores cristaos e leis humanas, o mesti 9 o nao aparece em sua 

|| reflexao como “bastardo decandente”, mas como “sujeito em vias a transfer- 

I magao em branco”. 90 Ele afirma: 
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89 Lacerda (1911, p.29, 30) ainda diz: “L } importation, sur une vaste echelle, de la race noire au 
Bresil, a exerce une influence nefaste sur le progres de ce pays; elle a retarde pour longtemps son 
developpement materiel, et rendu difficile Vemploi de ses immenses richesses naturelles”. 

90 Outro grande defensor do “mestigamento” na epoca foi o crltico literario, juiz e politico Silvio 
Romero (1851-1914). Autor de escritos polemicos - e nem sempre muito coerente no uso dos 
conceitos e nas suas linhas de argumentagao — era mais um dos pensadores da epoca que con- 
jugavam ideias liberals com um “discurso racial”. Para Romero (1969, p.268) “a distingao e 
desigualdade das ragas humanas e um fato primordial e irredutivel”. Para consolidar no Brasil 
um estado de direito, Romero aposta nos efeitos dos “dois maiores fatores de igualizagao”, 
que para ele eram a “democracia” e o “mestigamento” (ib., p.267). Dessa forma, o mestizo 
transforma-se num elemento positivo: “Somos mestizos se nao no sangue ao menos na alma”, 
dizia Romero. Enquanto o mestizo e descrito, por vezes, como "produto final”, em outros 
lugares aparece claramente como “etapa” de um processo mais longo. A reverencia ao mestizo 
deve ser vista no contexto de um projeto mais amplo que era a “homogeneizagao” do Brasil. 
Romero nao deixa duvidas a respeito de sua preferencia pela “raga branca”, cuja imposigao e 
o objetivo final: A minha tese, pois e que a vitoria na luta pela vida, entre nos, pertencera, no 
porvir ao branco; mas que este, para essa mesma vitoria, atentas as agruras do clima, tern 
necessidade de aproveitar-se do que util as outras duas ragas lhe podem fornecer, maxime a 
preta, com que tern mais cruzado. Pela selegao natural, todavia, depois de prestado o auxilio 
de que necessita, o tipo branco ira tomando a preponderancia ate mostrar-se puro e belo como no 
velho mundo . Sera quando ja estiver de todo aclimatado no continente. Dois fatos contribuirao 
largamente para tal resultado: — de um lado a extingao do trafico africano e o desaparecimento 
constante dos indios, e de outro a emigragao europeial ” (Romero, “A litteratura brazileira e a 
critica moderna , 1880, apud Azevedo, 1987, p.71; grifo do autor). Em outro texto de Rome¬ 
ro le-se. O mestigo e o produto fisiologico, etnico e historico do Brasil; e a forma nova de 
nossa diferenciagao nacional. Nossa psicologia popular e um produto desse estado inicial. Nao 
quero dizer que constituiremos uma nagao de mulatos, pois que a forma branca vai prevale- 
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O mulato, ele proprio, esforga-se por meio das unioes matrimoniais para levar 
seus descendentes de volta ao tipo branco. Jafoi visto que, apos tres geragoes, filhos de 
mestigos apresentam todos os caracteres fisicos da raga branca, 91 embora em alguns 
persistam alguns tra 90 S da raga negra, devido a influencia do atavismo (Lacerda, 
1911, p.18; trad, e grifo do autor). 

Conscientemente ou nao, com esse comentario a respeito da transformagao 
de cor de pele via casamento inter-racial, Lacerda repete, de certa forma, as ex- 
plicagoes indicadas nos “esquemas de cruzamento” muito populares no final do 
seculo XVIII (cf. cap.2). 

Diferentemente de Nina Rodrigues, cujo discurso privilegiava, de certa 
riianeira, a “raga pura” e demonstrava, por vezes, desprezo no tratamento de 
misturas e “sincretismos”, Lacerda enfatizava as qualidades do mestigo em re- 
lagao ao negro. Ressaltava que entre os mestigos havia muitos poetas, escritores, 
pintores, musicos, escultores, artistas de todos os tipos, alem de medicos, enge- 
nheiros e artesaos. Para ele, a maioria pertence ao grupo dos dolicocefalos e po¬ 
dem ser considerados bonitos. Possuiriam, como os negros, instintos voluptuo- 
sos, fato que se revelaria pelos seus olhares, labios grossos e pelo tom indolente 
da voz. Segundo Lacerda (1911, p.30), os mestigos seriam fisicamente mais fra- 
cos que os negros, mas ao mesmo tempo intelectualmente superiores aos repre- 
sentantes da “raga negra”. 92 

cendo e prevalecera”. E: “O elemento branco tende em todo o caso a predominar com a inter- 
nagao e o desaparecimento progressivo do indio, com a extingao do trafico dos africanos e com 
a imigragao europeia, que promete continuar”. Ou ainda: “O mestigo e a condigao dessa vito¬ 
ria do branco, fortificando-lhe o sangue para habilita-lo aos rigores do nosso clima” (Romero, 
1980 [1888], I, p.120-121, 135). Segundo Ventura (1991, p.64), os trabalhos mais tardios de 
Romero ja nao expressam um otimismo tao grande em relagao ao processo de “mestigamen- 
to” no Brasil. 

91 A primeira pagina do documento de Lacerda apresentado no congresso em Londres apresen- 
tava um quadro de M. Brocos y Gomez, intitulado de Redengao de Can (1895): uma “mae 
mestiga” segura um "nenem branco”, enquanto a “avo negra” ergue os bragos para o ceu, 
num gesto de agradecimento. Abaixo do quadro le-se: “Le negre passant au blanc, a la troisie- 
me generation, par I'effet du croisement des races " (cf. Schwarcz, 1993, p. 11). Parece-me signi¬ 
ficative que o nome “Can” (“Ham”) usado no titulo da obra serviu, durante seculos, em “dis- 
cursos pre-raciais” (pre-iluministas, pre-evolucionistas), como principal argumento de 
exclusao. 

92 Lacerda (1991, p. 14,16,17) afirma: “Une force obscure, inconnue, faitfleurir en eux [les metis] 
une intelligence capable d’atteindre un developpement qui nefut Vapanage d'aucun de leurs pa¬ 
rents. II est commun, en effet, de voir naitre d’un blanc, doue d’une mediocre intelligence, croise 
avec une negresse des plus incultes, un rejetonjouissant de hautes qualites intellectuelles, comme si 
I’un des effets du metissage chez Vhomme etait precisement d’affiner Vintelligence, sans elever 
toutefois le sentiment, ni les qualites morales et affectives, propres aux individus des deux races 
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Lacerda (ib., p.18, 19) acreditava que dois fatores importantes transforma- 
riam o Brasil num dos “principals centros do mundo civilizado”: a imigragao 
europeia 93 e a selegao sexual (preferencia por casamentos com brancos), que 
iriam, inevitavelmente, “clarear” a populagao. O desaparecimento do negro era 
visto, portanto, como uma consequencia “logica” desse processo, como uma 
questao de tempo: “[...] e logico supor que num periodo de um novo seculo, os 
mestigos desaparecerao do Brasil, fato que coincidira com a extingao paralela da 
raga negra entre nos”. O texto termina com as seguintes palavras: “Um futuro 
brilhante e reservado ao Brasil; o pais transformar-se-a no principal lugar onde 
a raga latina ganhara nova forga e rejuvenescera na America do Sul, da mesma 
maneira como ocorreu com a raga saxonica nos Estados Unidos” (ib., p.31). 94 

Diferentemente da abordagem de Nina Rodrigues, aqui a “diferenga essen- 
cia 1” entre brancos e negros nao ganha destaque na analise. Lacerda concebe os 
africanos e seus descendentes tambem como uma “raga propria”, mas como uma 
raga que, por meio de sua contribuigao a construgao da sociedade brasileira, e 


croisees " Nesse contexto, Lacerda reconhece tambem a “collaboration des metis dans le progres 
ijj et Vavancement du Bresil” (ib., p.16-17). 

•**» 93 Em sua descrigao de uma suposta convivencia harmoniosa entre as ragas no Brasil Lacerda 

,}jy (1911, p.27) faz a seguinte afirmagao: “On pent done affirmer, sans crainte de manquer a la 

; lt write , que le Bresil estpret, a Vheure actuelle, a accueillir dans son vaste sein Vexode des peuples 

IZ europeens”. 

iJJs 94 As reflexoes de Lacerda (1912, p.98) nao escondem que o autor concebia o "verdadeiro pro- 

gresso" ligado a imposigao da “raga branca”: "Quanto mais se diffundir a civilisagao no paiz, 
]{£; tant0 ma is intensa sera a reduegao da raga indigena, a qual, estou certo, desapparecera com os 

|p negros daqui a um seculo". Da mesma forma, Lacerda (1911, p.22; grifo do autor) via uma 

jjK incompatibilidade entre progresso e "populagoes semi-selvagens" ( “population a demi sauva- 

ge ), tais como os gauchos , jagungos" e caboclos": "A mesure que la civilisation penetrera 
davantage par les chemins de fer, par la navigation sur les fleuves, avec les machines agricoles, 
etc. , ces types de races particulieres tendront a disparaitre, parce qu’ils sont, de nature, refrac- 
taires a toute civilisation, et meprisent tous ses avantages, et ses instruments”. 

Lacerda (1912, p.99; grifo do autor) constata ainda que nos Estados Unidos, onde "os Negros 
se organisaram em uma sociedade a parte", a populagao de cor tern aumentado em numero e 
continua constituindo um problema social. Para o Brasil, em contrapartida, o autor previa um 
futuro branco": o progresso da nagao seria garantido exatamente pela desorganizagao, pelo 
abandono e pela decadencia da raga negra: "sem nenhum lago de uniao entre elles, sem nenhu- 
ma especie de iniciativa, perdidos por invios caminhos como os animaes extraviados de um 
lebanho, os negros nao poderam achar ate hoje no Brasil uma directriz para se encaminharem 
a uma organisagao social qualquer. O abandono, o isolamento, a inaegao, a incuria a que se 
entregaram apos a aboligao da escravidao, tern augmentado de mais em mais a sua decadencia 
e estao concorrendo para a sua extinegao. No Brasil o problema da raga negra resolve-se sem 
esforgo e sem difjiculdade , emquanto que nos Estados Unidos se afigura ainda hoje aos estadis- 
tas daquelle paiz um problema insoluvel, cercado de dificuldades e perigos" (grifo do autor). 
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transformada em “elemento nacional” e, dessa forma, absorvida pela dominante 
cor/raga branca. 

Lacerda (ib., p.ll) contribuiu ainda para a construgao do mito, segundo o 
qual os escravos brasileiros teriam sido relativamente bem tratados pelos senho- 
res. Como “prova” (exemplo), ele cita o fato de que, nao raramente, mulatos 
(criangas) escravos sentavam a mesma mesa do senhor ou acompanhavam seus 
filhos na caga. 

A situagao escravista no Brasil, Lacerda (ib., p.17) opoe as condigoes supos- 
tamente muito mais severas e crueis predominantes nos Estados Unidos, onde, 
diferentemente do Brasil, ter-se-ia instaurado um forte “preconceito de raga e 
de cor”. A descrigao da “solugao pacifica” para a questao racial transforma-se, 
na parte final do texto, num argumento para atrair nao apenas mao-de-obra 
branca, mas tambem investimento de capital estrangeiro: no Brasil, os investi- 
dores podiam - exatamente por causa do “carater pacifico do povo brasileiro”, 
por causa da ausencia de graves conflitos sociais e de confrontagoes belicas - 
contar com as melhores condigoes de seguranga. 

E curioso o fato de a exposigao de Lacerda no congresso em Londres ter re- 
cebido severas criticas no Brasil. O cientista foi acusado de ter apresentado uma 
imagem prejudicial ao pais: houve quem achasse os numeros estatisticos a res- 
peito da populagao de cor muito altos e muito longo o prazo estipulado por ele 
para a diminuigao e o desaparecimento total dos negros. Indignado, Lacerda 
escreveu uma “Replica a critica”, na qual reforgou mais uma vez sua argumen- 
tagao a respeito do “futuro branco” do pais. Lacerda (1912, p.lOla; cf. tb. 
Schwarcz, 1993, p.97), fez questao de anexar a esse ensaio um diagrama, elabo- 
rado por seu colega Roquette-Pinto, que previa o “desaparecimento do negro” 
no Brasil e uma redugao dos mestigos a 3% para o ano 2012. 95 Tal prognostico 
nao era propriamente uma ideia nova, pois fazia parte de uma historia longa mar- 
cada pelo ideario do branqueamento. Vimos que em 1821 Franco e Sequeira - 
apoiados em analises e propostas quase identicas - tinham projetado o fim da 
raga negra igualmente num periodo de cem anos. 96 


95 Para essa estimativa Roquette-Pinto recorreu aos censos de 1872 e 1890, que demonstravam 
uma redugao gradual dos negros (16,5%; 12%) e mestigos (38,4%; 32%). Os numeros apresen- 
tados pelos censos refletiram certamente as baixas da guerra do Paraguai, das mas condigoes 
de vida dos nao-brancos e da chegada dos primeiros imigrantes europeus. Alem disso, e 
dificil avaliar ate que ponto a "ideologia do branqueamento” pode ter contribuido para “bran- 
quear" os dados. 

96 Alias, os prognostics feitos tanto por Soares Franco e Sequeira como por Lacerda e Roquette- 
Pinto afinam-se perfeitamente com o "ideal de integragao" de outras sociedades escravistas 
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Ao analisar a produ^ao cientlfica da virada do seculo, percebe-se que as obras 
dos poucos cientistas que tentavam aplicar rigidamente as ideias modernas eu- 
ropeias a realidade brasileira (Nina Rodrigues, por exemplo) nao tiveram gran¬ 
de repercussao. Aqueles, porem, que conseguiram manter viva a “chama do 
branqueamento (Romero e Lacerda, por exemplo) transformaram-se em men- 
tores do discurso oficial. 

E curioso constatar tambem que a obra de um autor como Nina Rodrigues - 
que, baseado em concepts raciais essencialistas e, consequentemente, empe- 
nhado na formaliza^ao das diferen 9 as humanas, exigia medidas rigidas tanto de 
exclusao (a tentativa de elaborar graus de “responsabilidade penal", por exem¬ 
plo) como de inclusao (por exemplo, a defesa do candomble como uma confis- 
sao religiosa cuja pratica era garantida pela Constituigao) - tern sido, frequente- 
mente, qualificada de “racista". Em contrapartida, o pensamento de Lacerda - 
que rejeitava a ideia de limites rigidos entre as ra$as e postulava, no fundo, o 
extermmio da ra^a atrasada’ para o “bem" da nat^ao, num perfodo de tres a 
quatro gera^oes - tern sido, geralmente, poupado dessa acusagao. Vimos que a 
abordagem de Joao Baptista Lacerda sustentava a postura ideologica do novo Es- 
tado, uma vez que trazia em si o potencial de criar um sentimento de na^ao. De 
outro lado, camuflava "contradigoes”: como Joaquim Nabuco, Lacerda tendia 
a amenizar os conflitos entre senhores e escravos, entre brancos e negros. 

Tentei mostrar que o ideario do branqueamento, constantemente reatuali- 
zado com novos argumentos, desde as pregagoes jesufticas ate os discursos mo- 
dernizadores dos politicos do fim do seculo XIX, nunca se resumiu a ideia de 
“transformar uma cor/ra^a em outra". Vimos que, ao longo dos seculos, o de- 
sejo de “ser mais branco" solidificou-se como ‘pratica social" no Brasil. Podia 
ser notado tanto no comportamento social como na percepgao e manipula^ao de 
aspectos fisicos. 

A cren^a na possibilidade de uma metamorfose da cor de pele (da ra^a) ofe- 
receu um suporte ideologico para a continuidade do exercicio do poder patrimo¬ 
nial-escravista. Ao mesmo tempo em que as relates patrimoniais hierarquicas 
constitulam um obstaculo para a implanta^ao de direitos civis (liberdade indi¬ 
vidual, igualdade diante da lei), a ideologia do branqueamento trazia em si um 
enorme potencial de resistencia contra qualquer tentativa de “essencializar" os 
limites de cor e/ou de ra$a. 

Isso poique o ideario do branqueamento induz a negocia^oes pessoais e con¬ 
textual das fronteiras e das identidades dos envolvidos. Essa pratica social con- 

(africanas e arabes) que tambem projetavam aproximadamente tres geragoes para a "assimila- 

gao” das ‘ nao-pessoas” (cf. cap. 1). 
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tribuiu nao apenas para encobrir o teor discriminatory embutido nessa constru- 
<;ao ideologica mas tambem para abafar uma rea 9 ao coletiva. Assim, a ideologia 
do branqueamento “atua" no sentido de dividir aqueles que poderiam se orga- 
nizar em torno de uma reivindica 9 ao comum, e faz com que as pessoas procu- 
rem se apresentar no cotidiano como o mais “branco" possfvel. 

Partindo de uma perspectiva de branqueamento, que termina por sustentar a 
realiza 9 ao gradual de valores paradigmaticos supremos (religioso-morais, biolo- 
gico-evolutivos, cultural-civilizatorios), um “mais escuro" pode ser visto como 
um ser que - a longo prazo - contribui para o aperfei 9 oamento desse “projeto 
societal". Mas pode ser considerado tambem moral, biologica e culturalmente 
“inferior" aquele que consegue apresentar-se como “menos escuro". Assim, 
qualquer denomina 9 ao de cor e/ou de ra 9 a ganha uma forte carga de ambigiiida- 
de. Essa ambiguidade, que marca os processos de inclusao e exclusao e que pode 
ser interpretada como uma consequencia da for 9 a do ideario do branqueamento, 
foi provavelmente tambem uma das razoes porque o Brasil oficial conseguiu, com 
sucesso, apresentar-se durante tanto tempo como um pais nao-racista. 

Veremos no capltulo seguinte que, como todos os outros conceitos, o termo 
“racismo" tern uma historia propria ligada a determinados contextos sociais e 
historicos e a ideias ideologicas especificas. E essa especificidade pode talvez 
explicar por que o ideario (ideologia) de transformar negro em branco - fator tao 
marcante na historia da exclusao e da discrimina 9 ao no Brasil - nao foi relacio- 
nado, durante tanto tempo, com o termo “racismo". 

No final do seculo XIX, o ideal do “branqueamento" - como aparece nos 
discursos de importantes abolicionistas e cientistas brasileiros -, traduzir-se-ia 
em medidas politicas concretas. As “teses" do branqueamento, agora ja mais 
naturalizadas do que na epoca colonial, transformar-se-iam em discurso e pra¬ 
tica da politica oficial. No Gongresso, debatiam-se nao apenas formas de incen- 
tivar a imigra 9 ao europeia; foram tambem apresentados projetos que propu- 
nham a proib^ao da imigra 9 ao de asiaticos e africanos (cf., por exemplo, a 
proposta de um Decreto-Lei de 1890; apud Lesser, 2000, p.63, 81; cf. tb. Aze- 
vedo, 1987, p.59-87; 139-174). Segundo Skidmore (1989, p.160) foram mais de 
3,5 milhoes de imigrantes (italianos, portugueses, espanhois, alemaes), que, 
entre 1871 e 1920, tomaram residencia no Brasil. Ainda no final do Estado Novo, 
Getulio Vargas justificaria a assinatura de um Decreto-Lei (1945) que devia es- 
timular a imigra 9 ao europeia com as seguintes palavras: “[...] a necessidade de 
preservar e desenvolver, na composk^ao etnica da popula 9 ao, as caracteristicas 
basicas mais desejaveis de sua ascendencia" (apud Beozzo, 1981, p.575). 

O projeto da moderniza 9 ao devia - de forma lenta e controlada, em grande 
parte, pela antiga elite do “velho regime" - ser posto em pratica. A sua realiza- 
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gao, no entanto, restringiu-se, durante muito tempo, a algumas parcas regioes 
geograficas (os espagos urbanos), sobretudo a produgao economica de algumas 
poucas areas, e nao causaria transformagoes profundas na estrutura social e nas 
relagoes de poder predominantes na sociedade brasileira. Ha fortes indfcios de 
que a nao implantagao de um projeto social e politico “mais moderno”, que ti- 
vesse como objetivo a implementagao efetiva de deveres e direitos dos cidadaos, 
tenha constituido tambem um fator fundamental para que, ate meados do se- 
culo XX, o ideario do branqueamento se mantivesse como uma ideologia hege- 
monica. 


4 

Branqueamento, democracia racial e 

TIPOLOGIAS ETNICO-RACIAIS 


O holocausto como ponto de inflexao 

Antes de continuar a “tecer” a historia do branqueamento ate aqueles con- 
textos historicos que levaram ao questionamento de sua legitimidade social no 
Brasil, quero chamar a atengao para alguns dos marcos importantes do mundo 
ocidental que fizeram com que surgissem reivindicagoes cientificas e polfticas 
de substituir o conceito de raga pelo de etnia e/ou de cultura. Esse percurso pre- 
tende apenas salientar as linhas gerais de um processo, na historia das ideias, que 
tern apontado para uma nova diregao: distanciando-se lentamente da busca pela 
verdade objetiva, o pensamento ocidental tem-se voltado cada vez mais para uma 
“subjetivagao do sociar. 

O avango da genetica, a partir do seculo XX, 1 seria fundamental para inovar 
a concepgao de raga: fez com que a definigao das ragas tendesse a se transformar, 
aos poucos, numa questao de analise de DNA. A "genetizagao” da questao ra¬ 
cial contribuiria certamente para acelerar os questionamentos sobre o alcance e 
a validade cientifica do conceito. 

Vimos que foi Franz Boas (1948 [1911], p. 159; cf. tb. M. Moura, 2004, 
p.139-140) quern comegou a delimitar a influencia da raga, entendida como um 
fator cada vez mais biologizado, sobre a vida humana, opondo-lhe a nogao de 
cultura como “totalidade das reagoes e agoes mentais e fisicas que caracterizam 


1 Em 1900 as pesquisas de Gregor Mendel, monge da ordem de Santo Agostinho de Brno, as 
quais revelavam os principios da transmissao dos caracteres hereditarios e tiveram pouca re- 
percussao no meio cientlfico da epoca, foram “redescobertas” por tres botanicos (de Vries, 
Correns e Tschernak). Em 1909 o termo “gene" foi proposto para designar a unidade heredi¬ 
taria responsavel por caracteristicas especificas de um individuo (cf. Shipman, 1995, p.200). 
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o comportamento dos individuos” de um grupo social. Depois de Boas, houve 
outros cientistas - como Friedrich Hertz ( Rasse und Kultur, primeira edigao: 
1915) - que procuraram embasar a sua critica as “teorias raciais” classicas numa 
separagao conceitual entre raga e cultura. 2 

Juntamente com o esforgo de diferenciar analiticamente entre um ambito 
biologico e um ambito cultural, os autores comegavam a criticar “concepgoes 
erroneas” da categoria de raga que relacionariam sobretudo a tendencias politic 
cas fascistas cada vez mais fortalecidas na Europa, especialmente na Alemanha. 
A palavra “racismo” surge exatamente nesse momento - parece que nao antes 
dos anos 1920. Miles (1992, p.58) constata que no Oxford English Dictionary de 
1910 ainda nao se encontra o verbete ‘racismo'’. Fredrickson cita o biblioteca- 
rio belga Theophile Simiar como um dos primeiros autores a usar os conceitos 
“racismo” e “racista”, 3 num estudo sobre as concepgoes raciais do seculo XIX, 
que formariam a base daquilo que ele chamava de “doutrina racial”. 4 Nesse li- 
vro, publicado em 1922, Simiar denunciava sobretudo a postura da superiori- 
dade racial que os alemaes demonstravam em relagao aos povos vizinhos. Qua- 
tro anos depois, o sociologo norte-americano Frank Hankins falaria, numa de 
suas publicagoes, de “racialismo” [ racialism ] para fazer a mesma critica (cf. Fre¬ 
drickson, 2004, p.161-162). 

Segundo Miles (1992, p.59), a concepgao originaria de racismo deveu-se a 
dois fatores que fortaleciam mutuamente sua amplitude: o desmonte academico 
das “ideias classicas” a respeito das “diferengas raciais” e as crescentes reagoes 
oposicionistas que se articularam contra a “politica racial” do fascismo na Ale¬ 
manha. Taguieff (1998, p.227) chamou a atengao para o fato de que o termo “ra¬ 
cismo” (e, inclusive, tambem o termo “anti-racismo”) 5 tern servido muito mais 

2 Tais ideias permaneceriam, contudo, minoritarias, por pelo menos duas decadas. Maio (1997, 
p.23, 28) e outros autores chamaram a atengao para o fato de que “a correlagao entre caracte- 
rlsticas flsicas, de um lado, e os comportamentos sociais e atributos morais, de outro, ainda 
continuava em voga nos anos 1930”. 

3 Taguieff (1992, p.126-138) chamou a atengao para o fato de que na Franga, no final do seculo 
XIX, grupos politicos nacionalistas usavam o conceito “raciste ” (e posteriormente tb. “raci- 
que') para sublinhar, com positividade, o pertencimento a nagao francesa. Segundo Taguieff, 
a essa altura, o termo "racista” nao tinha ainda um teor crltico. O adjetivo "raciste” nao de¬ 
nunciava, mas reforgava o conceito "frances”. 

4 De forma parecida, Hertz (1925, p.2), no seu livro Rasse und Kultur, deixava claro que aquilo 
que ele entendia como teoria racial” se referia apenas aquelas ideias que buscavam, com 
argumentos cientfficos, comprovar a superioridade de um povo sobre o outro, e procura- 
vam explicar toda a historia humana a partir dessa nogao de raga. Nao negava, porem, a exis- 
tencia de ragas humanas diferentes. 

5 Ao usar o termo racismo tende-se a estigmatizar aqueles que estigmatizam ("a estigmatizagao 
de qualquer estigmatizagao”) (Taguieff, 1998, p.232). Taguieff afirma ainda que, no contexto 
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como um “conceito de luta” do que como um “instrumento analitico”. Veremos 
que, inicialmente, sua propagagao visava a denunciar e atacar conteudos biolo- 
gizados e deterministas da ideia de raga que eram usados como suporte ideologi- 
co pelos regimes autoritarios europeus da primeira metade do seculo XX. 

Em 1938, “racismo” [ racism ] aparece como titulo de um livro de Magnus 
Hirschfeld, judeu alemao e cientista engajado na luta dos direitos dos homos- 
sexuais (o texto originalmente escrito em alemao, em 1933/1934, seria publi¬ 
cado em lingua inglesa apos a morte do autor). Alvo de sua analise e critica fo- 
ram, mais uma vez, as bases intelectuais do pensamento nazista na Alemanha. 
E Hirschfeld localizava tambem no racismo um fenomeno psicossocial, uma vez 
que, segundo ele, consegue restabelecer a auto-estima de povos que se sentem 
inseguros e humilhados (no caso dos alemaes, a situagao depois da Primeira 
Guerra Mundial), alem de satisfazer os seus impulsos de dominar outros e de 
exercer poder. 

Em 1937, momento da ascensao de Hitler ao poder, o historiador frances Jac¬ 
ques Barzun, radicado nos Estados Unidos, recorreria igualmente a esse con¬ 
ceito para atacar aquelas ideias que atribuiam a determinadas ragas uma “inferio- 
ridade inata”. No seu livro Race: a study in modern superstition , ele argumentava 
que o racismo nao seria uma especificidade alema, mas podia ser observado tam¬ 
bem nos Estados Unidos, nas posturas dos anglo-saxoes brancos em relagao aos 
negros (Fredrickson, 2004, p.164-167). 

No contexto dessas criticas, alguns cientistas comegaram, a partir da decada 
de 1930, a reivindicar o abandono do conceito de raga. Ja em 1933/1934, Hirs¬ 
chfeld escreveu que, se fosse possivel, seria melhor riscar a palavra “raga” do 
vocabulario. E, em 1935, Huxley e Haddon propuseram substituir o conceito 
de raga por “grupo etnico” (Miles, 1992, p.60). 

Mas, evidentemente, nem todos, nem mesmo os criticos da politica racial 
nazista, concordavam. Ruth Benedict, aluna e assistente de Boas, seguia a sepa¬ 
ragao conceitual entre “raga” e “cultura”, elaborada por seu mestre. No seu li¬ 
vro Race: science and politics, publicado em plena Segunda Guerra Mundial, 
Benedict (1987 [1940], p.124; trad, do autor), faz veementes ataques a “usos in- 
devidos” do conceito de “raga”; ao mesmo tempo afirma enfaticamente a utili- 
dade e validade dessa categoria. “A raga nao e uma ‘superstigao moderna como 

do desmonte do paradigma raga, o "relativismo cultural” afirmou-se como "o verdadeiro anti- 
racismo”. Trata-se, para este autor, de um novo "moralismo” que nao conseguiu impedir que, 
na Franga, as ideias da Nova Direita se apresentassem como "anti-racistas”. Por isso Tagui¬ 
eff apela para que se comece a fazer tambem a critica as "representagoes anti-racistas do racis¬ 
mo” (ib., p.233-236). 
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dizem alguns igualitarios diletantes . 6 E um fato”, escreve. O problema come- 
9 a, no entender de Benedict, quando as diferengas biologicas inegaveis sao usa- 
das como argumento para discriminar grupos humanos. Segundo ela, essa ati- 
tude constitui uma “superst^ao”, ou melhor, um dogma que condena um grupo, 
pela sua natureza (pelas suas caracteristicas ffsicas), a uma inferioridade tida 
como inata. 

O antropologo britanico Ashley Montagu, radicado nos Estados Unidos, 
entendia - de forma semelhante a Benedict - o racismo como uma ideologia. Mas 
discordava dela no que diz respeito a compreensao do “fator raqa”. Para Mon¬ 
tagu, diferentemente de Benedict, “raga” e um mito, um mito perigoso (cf. o tf- 
tulo do seu livro publicado em 1942: Man's most dangerous myth: the fallacy of 
race). Porque o proprio termo “ra^a”, dizia Montagu, ja se baseia em concep- 
qoes erroneas a respeito da realidade. Ele argumentava que sao contextos sociais 
especfficos que dividem, segregam as pessoas em classes e castas e e exatamen- 
te, nestas situaqoes, que o termo “ra 9 a” ganha for 9 a para explicar e justificar as 
diferen 9 as. Montagu (1997 [1942], p.43; trad, do autor) faz essa crftica pensan- 
do na polftica do Terceiro Reich: “A cren 9 a na ra 9 a, como pode ser observado 
na Alemanha nazista, tornou-se uma religiao secular cujos mitos recriaram a 
realidade”. 

Segundo esse raciocfnio, ha uma rela 9 ao intrfnseca entre for 9 as sociais que 
segregam e esquemas classificatorios que explicam essa segregaqao. Como para 
Montagu o significado de uma palavra e a a 9 ao que ela produz, ele entende que 
a palavra “raqa” ja e - ela propria - um termo racista. Nao apenas porque cons¬ 
titui um erro de raciocfnio e de analise da vida social, mas, diz Montagu (ib., p.46, 
47 ) porque e uma amea 9 a a humanidade, uma vez que ja causou catastrofes enor- 
mes, guerras e extermfnios. No fundo, ele argumenta - seguindo reflexoes teo- 
ricas que Boas tinha feito sobre a percep 9 ao de cores e de sons - que as classifi- 
ca 9 oes culturais agem sobre a maneira como as pessoas percebem a realidade e 
orientam a maneira como atuar de “forma adequada” neste mundo. Como ou- 
tros cientistas antes dele, Montagu (ib., p.107) propoe tambem o abandono do 
termo “raqa”; veremos que essa sua reivindica 9 ao seria posteriormente incorpo- 
rada em documentos importantes editados pela Unesco em cuja elaboraqao ele 
teve participa 9 ao decisiva. 

Num primeiro momento, porem, num ambiente sociopolitico no Ocidente 
(sobretudo na Europa), dominado pelo avan 90 de regimes fascistas, vozes como 
essas ainda foram minoritarias. Maio (1997, p.28, 29) ressalta que, ja em 1933, 

6 Aparentemente, esta crftica dirigia-se especificamente ao livro de Barzun, Race: a study in 

modern superstition, publicado em 1937. 
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houve a primeira tentativa de alguns intelectuais (liderados pelo judeu tcheco 
Zollschan) de convocar um congresso internacional com o objetivo de por em 
xeque as bases cientfficas do ideario racial do projeto nazista. Diante do aumento 
das tensSes polfticas na Europa e na esperan 9 a de poder evitar a eclosao da guerra 
mediante negociaqoes com a Alemanha, a fragil Liga das Na 9 oes retirou, porem, 
o apoio a qualquer movimento ou evento sociopolitico que pudesse provocar o 
descontentamento dos nazistas. 

Foi somente com o desmonte dos projetos politicos ideologicamente funda- 
mentados em concep 9 oes raciais, depois da Segunda Guerra Mundial, que a 
comunidade academica internacional fez um esfor 9 o para desqualificar o con- 
ceito de ra 9 a como criterio unico de definiqao e explicaqao das diferen 9 as huma- 
nas. No final dos anos 1940, a Unesco decidiu iniciar uma campanha para com- 
bater o “odio racial” e prevenir o surgimento de regimes tais como o Terceiro 
Reich. Para essa tarefa, o Departamento de Ciencias Sociais — alias, a epoca che- 
fiado pelo antropologo brasileiro Arthur Ramos 7 - encarregou uma equipe de 
antropologos, sociologos e psicologos de coletar dados cientificos sobre a ques- 
tao racial, com o objetivo de “definir o conceito de ra 9 a” e sintetizar “em termos 
claros e facilmente compreensfveis” o estado do conhecimento a respeito da te- 
matica extremamente controversa das diferen 9 as raciais” (Unesco, TRC, 1952, 
p. 6 ). Num grande encontro promovido pela organiza 9 ao em Paris, no fim de 
1949, que contou com a participa 9 ao de oito renomados antropologos da epoca, 
provenientes de diversos pafses (Levi-Strauss da Fran 9 a, Frazier e Montagu dos 
Estados Unidos, Ginsberg da Inglaterra, Costa Pinto do Brasil, Beaghole da 
Nova Zelandia e Kabir da India ), 8 elaborou-se um documento (“Statement on 
race”) que seria publicado pela primeira vez em 18 de julho de 1950. Coube a 
Ashley Montagu o papel de relator do texto. 

O documento, dividido em 15 itens, principia com a afirma 9 ao de que todos 
os seres humanos pertencem a mesma especie (Homo sapiens) e procura estabe- 
lecer limites claros entre ra 9 a e cultura. A defin^ao de ra 9 a como um subgrupo 

7 A. Ramos, que assumiu o cargo de diretor do Departamento de Ciencias Sociais da Unesco, 
em agosto de 1949, organizou a primeira reuniao, mas nao chegou a participar dela: ele mor- 
reu poucos dias antes de sua realiza 9 ao. 

8 Maio chama a atengao para "os aspectos simbolicos e politicos na constitui^ao do grupo de 
trabalho que tinha por objetivo redefinir o conceito de ra^a”. Pelo menos quatro dos oito pes- 
quisadores convidados tinham, cada um de sua maneira, uma experiencia pessoal com pro¬ 
cesses de discriminagao baseados num discurso racial biologizado. Resume Maio (1997, p. 34): 
"Os dois representantes da Europa, palco do genocfdio nazista, eram judeus (Morris Gins¬ 
berg e Levi-Strauss). Dos Estados Unidos, que ainda viviam sob as leis racistas do Jim Crow 
foram convidados um negro (Franklin Frazier) e um destacado representante da luta contra o 
racismo e adepto da ‘escola boasiana’ (Ashley-Montagu) . 
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da especie humana e delegada, praticamente, ao ambito da genetica. Ra 9 a, es- 
clarece o item IV, designa um grupo ou uma populagao "caracterizada por cer- 
tas concentra^oes, relativas a frequencia e a distribuigao de genes ou de caracte- 
res fisicos que, no decorrer do tempo, aparecem, variam e muitas vezes ate 
desaparecem sob a influencia de fatores de isolamento geograficos ou culturais” 
(ib., p.99). No documento declara-se tambem que as diferen^as geneticas entre 
individuos e grupos sao muito pequenas em relagao a constituigao genetica to¬ 
tal do ser humano. Defende-se, ainda, a ideia de que estas nao tern nada a ver 
com as diferen^as sociais e culturais entre os grupos do Homo sapiens e que nao 
existe nenhuma prova de que os varios grupos difiram em suas capacidades 
mentais inatas (ib., p.99-102). De outro lado, nao se deixa de constatar que ha 
ampla concordancia entre a maioria dos antropologos a respeito da caracteriza- 
9 ao de tres grandes grupos humanos: mongoloides, negroides e caucasoides. 
Estes poderiam ainda ser subdivididos em muitos subgrupos (afirma-se, porem, 
que nao ha unanimidade a respeito de seu numero). 

Dessa perspectiva, de tentar separar o "natural” do cultural, critica-se o fre- 
quente "uso incorreto” do termo raQa. Constata-se que grupos nacionais, reli- 
giosos, geograficos, lingufsticos e culturais nao coincidem necessariamente com 
grupos raciais e propoe-se, por isso, a substitu^ao do conceito de raga por gru¬ 
po etnico. Diz o documento; "Como serios erros deste tipo sao cometidos habi- 
tualmente quando o termo raga’ e usado de forma popular, seria melhor, quan- 
do falamos de ra$as humanas, abandonar, de uma vez por todas, o termo ‘ra^a’ 
e falar de grupos etnicos” (ib., p.99; trad, do autor). Defende-se a falta de evi¬ 
dences convincentes para sustentar a tese segundo a qual a mistura de ra^as cria 
"efeitos biologicamente negativos”. Nesse sentido, adverte-se tambem para o 
fato de que se deve distinguir ra 9 a como fato biologico do seu uso como "mito 
social”. Assim, as diferen 9 as biologicas entre "grupos etnicos” deveriam ser des- 
consideradas quando se quer interpretar o fenomeno da a 9 ao e aceita 9 ao social. 
Conclui-se, portanto, que o "odio racial” nao e uma caracterlstica inata do ser 
humano. Pelo contrario: levanta-se o postulado segundo o qual o ser humano 
nasce com um espfrito cooperative que seria a fonte da forma 9 ao de uma etica 
de irmandade universal (ib., p.103). 

O texto "Statement on race” foi publicado em jornais e revistas de mais de 
18 paises. Na revista Man (1950, n° 219-220, p.138), o documento da Unesco e 
apresentado como "a mais competente declara 9 ao com embasamento cientifico 
moderno sobre o controverso tema da ra 9 a que ja foi promulgada”. Enfatiza-se 
que essa declara 9 ao serviria tambem de base cientlfica para alicer 9 ar alguns dos 
principios fundamentais expressos na Declara 9 ao Universal dos Direitos Hu¬ 
manos. Ao mesmo tempo, na introdu 9 ao nao se esconde a existencia de certas 


discordancias articuladas por alguns representantes da comunidade academica 
em rela 9 ao ao texto. 

Criticou-se, por exemplo, a concep 9 ao de ra 9 a como "mito social” e a pro- 
posta de substituir o termo "ra 9 a” por "grupo etnico” como simplifica 9 ao da 
questao. A ideia do "impulso cooperativo” inato do ser humano foi igualmente 
problematizada. Tais questionamentos levaram a Unesco a convidar os criticos 
(na sua maioria antropologos fisicos), que alegavam falta de conhecimento bio¬ 
logico nas analises do documento, para organizar um segundo encontro (1951). 
Esse grupo de cientistas formularia outro documento: u New statement on the 
concept of race ”, publicado novamente na renomada revista Man (1952, n° 124- 
125, p.90, 91), e posteriormente redigido pelo antropologo norte-americano 
Dunn (" Reformulation of the statement on the concept of race'). 

Geneticistas como Dunn e Dobzhansky (1946, p.101, 110) opuseram-se a 
tentativas de invalidar o conceito de ra 9 a (de reduzi-lo a uma "entidade imagi- 
nada”). Admitiam a dificuldade de tra 9 ar limites claros entre grupos raciais e 
rejeitavam explicitamente "a velha no 9 ao de ra 9 a baseada na teoria de heredita- 
riedade de ( sangue”\ No entanto, insistiam em conceber "ra 9 a” como uma rea¬ 
lidade genetica que sofre altera 9 oes const antes devido a diferentes fatores, tais 
como sele 9 ao natural, migra 9 oes e cruzamentos; propuseram, portanto, redefi- 
nir a no 9 ao de ra 9 a como "popula 9 oes que diferem pela frequencia da ocorren- 
cia de determinado gene ou genes”. A parte essa divergencia, a maioria das afir- 
ma 9 oes do segundo documento nao se distinguia substancialmente daquelas do 
primeiro. O proprio Dunn reconhece que a segunda declara 9 ao manteve "as 
principais conclusoes” da primeira (cf. Gayron, 2002, p.26, 32). 9 

A divulga 9 ao das duas declara 9 oes no mundo inteiro foi assumida pela Unes¬ 
co como um projeto politico. Maio (1997, p.24, 25) demonstra que os progra- 


9 Nas duas versoes do segundo documento, parte-se igualmente da afirmagao de que todos os 
seres humanos pertencem a uma unica especie. Reconhece-se tambem a existencia de tres 
“grandes unidades” (brancos, negros, amarelos). Alerta-se, porem, para o fato de que nem a 
cor nem outra caracterlstica ffsica qualquer sao suficientes para fundamentar uma classifica- 
gao racial e rejeita-se a distingao entre ragas superiores e inferiores. Retoma-se, tambem, a 
ideia segundo a qual os grupos nacionais, religiosos etc. nao coincidem necessariamente com 
os grupos raciais e invalida-se, tambem, a concepgao classica a respeito da "degeneragao” dos 
cruzamentos inter-raciais (mestigos). 

No que diz respeito a relagao entre raga e mentalidade e entre raga e inteligencia, o segundo 
texto mostra-se mais cauteloso. Alega-se a falta de conhecimento cientifico para poder disso- 
ciar os efeitos hereditarios do aprendizado social. Os cientistas responsaveis pela formulagao 
dessa declaragao nao exclulram a possibilidade de capacidades especlficas inatas que pudes- 
sem ser mais frequentes (disseminadas) dentro de um grupo que em outro; eles reconhece- 
ram, porem, que tais suposigoes ainda nao tinham sido comprovadas. 
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mas de combate ao preconceito racial ( racial prejudice ) desenvolvidos pela Unes- 
co estavam inseridos numa campanha mais ampla das Nagoes Unidas que apon- 
tava para a institucionalizagao da defesa dos direitos humanos. 10 Nos anos 1950, 
a Unesco produziu cartilhas (por exemplo, Qu’est-ce qu’une race? Des savants 
repondent ..., 1952) que visavam a resumir o conteudo dos dois documentos his- 
toricos para um publico amplo, nao intelectualizado. Alem disso, editou uma 
serie de artigos academicos, escritos por cientistas renomados, que comentavam 
e explicitavam a questao racial sob varios aspectos (cf. a coletanea The Race 
Question in Modern Science , 1952). 11 A campanha promovida pela Unesco teria 
forte impacto nao apenas sobre a (re)definigao do conceito de raga, mas - dire- 
tamente ligado a essa questao - imporia tambem references teoricas para o de¬ 
bate sobre racismo. E, alem disso, ainda marcaria fortemente a concepgao de um 
novo paradigma em ascensao: a cultura. 

Em todos os documentos e comentarios dos cientistas convidados, percebe- 
se, em primeiro lugar, uma tentativa de delimitar o conceito de raga ao ambito 
da biologia, mais precisamente da genetica. A causa principal do surgimento de 
diferengas biologicas e atribufda a varios tipos de isolamento (geografico, social). 
Nasuacontribuigao para a citada coletanea, Dunn (in Unesco - TRQIMS, 1956, 
P-271) reconhece que ja nao existem “ragas puras” e que qualquer classificagao 
racial e, de certa forma, arbitraria; deve-se a uma questao de conveniencia, e e 
determinada pelos objetivos classificatorios. Assim, Dunn comenta que e im- 
possfvel decidir se a classificagao de trinta ragas (estipulada por Coon, Garn e 
Birdsell) e mais ou menos correta do que a proposta de cinco ragas (de Boyd). A 
parte essas dificuldades reconhecidas a respeito de uma definigao objetiva de 
ragas humanas segundo criterios geneticos, mantem-se e afirma-se - curiosa- 


10 A Comissao de Direitos Humanos, criada em 1946, era vinculada ao mesmo orgao das Na- 
£oes Unidas, Gonselho Economico e Social (Ecosoc) que, em 1949, lan^ou uma campanha de 
combate a discriminate racial. A Declara^ao Universal dos Direitos Humanos foi elaborada 
em dezembro de 1948 (cf. Maio, 1997, p.24, 25). 
llO documento 'Statement on race " foi publicado em revistas e jornais de mais de 18 pafses 
diferentes; a Franca decidiu incorporar a declaragao da Unesco- TRG (1952, p.7) em currfcu- 
los escolares. Durante mais de trinta anos (1950-1980), a Unesco editaria regularmente arti¬ 
gos que visavam definir a "questao racial". Segundo Miles (apud Bielefeld, 1998, p.193), as 
reagoes a este questionamento conceitual foram diferentes nos respectivos pafses. Em alguns 
pafses europeus, como Alemanha, Holanda e Franca, as associates negativas ligadas ao con¬ 
ceito de raga fizeram com que sua credibilidade social fosse tao abalada que a palavra tendesse 
a desaparecer do discurso politico. Diferentemente, na Gra-Bretanha, raga continua um con¬ 
ceito importante nao apenas no cotidiano das pessoas, mas tambem no discurso jurfdico e nos 
estudos academicos. Reconhece-se a importancia do conceito de raga, uma vez que ainda se 
correlaciona com diferenciagoes sociais, mas, ao mesmo tempo, ha uma forte rejeigao contra o 
velho conteudo do termo que justificava a inferiorizagao com argumentos biologicos. 


mente - em todos os documentos da Unesco, um amplo consenso sobre a dife- 
renciagao da humanidade em tres grandes grupos (caucasoides, negroides e mon- 
goloides), fato que contribuiria para o fortalecimento e a cristalizagao dessa ti- 
pologia baseada em diferentes cores de pele. Wade (1993, p.21) ja mostrou que 
muitos dos criticos do conceito de raga nao deixavam de atribuir uma “essencia 
natural” as caracteristicas fenotlpicas, inclusive as cores de pele: transferiram, 
segundo ele, a “conceituagao naturalizada” da raga para o fenotipo. 

Diferentemente da concepgao dos seculos XVIII e XIX, nos escritos dos cien¬ 
tistas colaboradores da Unesco dos anos 1950, a ideia de natureza e reduzida 
explicitamente ao ambito da genetica. Afirma Morant (in Unesco, 1956, p.296): 
“Sinonimos tecnicos para ‘natural' sao ‘genetico’ e ‘racial"’. Em oposigao ao 
mundo da “hereditariedade” (raga), postula-se a existencia do mundo da tradi- 
gao (cultura), cujas transformagoes internas (costumes) sao entendidas agora 
como desconexas de mudangas na composigao racial do grupo (Leiris, 1961, 
p.21, 33). A conclusao de que o uso do conceito de raga nao faz nenhum sentido 
fora da esfera biologica ( outside the field of pure biology , the word ‘race’ is utterly 
meaningless; [ib., p.40]) formaria, ao mesmo tempo, o fundamento teorico para 
atacar ideologias que se baseavam em outras - antigas - concepgoes raciais. 

A introdugao dapublicagao The Race Concept (texto daUnesco - TRC [1952, 
p.5]) que reune os documentos mais importantes e comentarios cientificos so¬ 
bre a questao) abre-se com a constatagao de que o surgimento do racismo foi 
fomentado por uma confusao conceitual entre “raga” e “cultura”; que a “dou- 
trina racial” seria produto de um “sistema de pensamento profundamente anti- 
racional” que estaria “em conflito gritante com toda a tradigao humamstica de 
nossa civilizagao”; e que o “odio racial” se basearia em “ideias cientificamente 
falsas e seria alimentado pela ignorancia”. A rejeigao explicita de interpretagoes 
do conceito de raga, que tinha servido de base ideologica para o projeto nazista, 
foi sem duvida um ato politico importante. Ao mesmo tempo, e preciso reco- 
nhecer que a campanha da Unesco — que impos mundialmente uma ideia “ge- 
netizada” de raga - dificultaria a compreensao de concepgoes raciais de epocas 
anteriores ao final do seculo XIX. A crenga na objetividade da ciencia fez com 
que as novas concepgoes fossem postuladas como novas verdades, a partir das 
quais velhas ideologias de exclusao foram vistas como nonsense. Ao separar a 
produgao de ideias a respeito do “outro” dos contextos sociais e historicos espe- 
cfficos em que surgiram, os idealizadores da campanha da Unesco fizeram ques¬ 
tao de desqualificar os velhos idearios como “nao-cientificos”. Com isso, impli- 
citamente, tambem levantaram obstaculos ao desenvolvimento de uma analise 
crltica, isto e, qualitativa, de ideias raciais ainda nao biologizadas e de “formas 
de discriminagao” que se diferenciavam substancialmente do “modelo nazista” 
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(baseado em mecanismos de exclusao burocratizados e em criterios biologico- 
geneticos). 

Os textos divulgados pela Unesco evidenciam, tambem, que a redugao do 
conteudo semantico do velho paradigma raga a esfera biologico-genetica ocor- 
reu simultaneamente a afirmagao de novas ideias paradigmaticas (grupo etni- 
co, cultura). Ao formularem tais conceitos paradigmaticos, os autores nao ape- 
nas insistem na sua delimitagao do ambito biologico, mas opoem-se a estabelecer 
uma ordem hierarquica entre “grupos etnicos” ou culturas. As culturas apare- 
cem, implicitamente, como totalidades em si coerentes, ideia que, alias, ja havia 
sido caracterizada em obras antropologicas anteriores (ver, por exemplo, Bene¬ 
dict, R. Patterns of culture, 1950 [1934], p.42). As tres grandes escolas da an- 
tropologia moderna (culturalismo, funcionalismo, estruturalismo), que se con- 
solidaram na primeira parte do seculo XX e dominariam a antropologia durante 
longas decadas, compartilham, com todas as diferengas que existem entre elas, 
esta base conceitual comum: ao romper com o biologismo e com os grandes mo- 
delos esquematicos evolutivos do seculo XIX, criaram e solidificaram uma no- 
gao sistemica de cultura. Os antropologos dedicar-se-iam ao estudo de padroes 
culturais, ou estudariam fungoes sociais (culturais) ou ainda estruturas. Esta- 
beleceu-se uma nogao de cultura que sugere unidade, coerencia, estabilidade, ho- 
mogeneidade de comportamento e de pensamento dentro de um grupo esped- 
fico. E mais que isso: muitas vezes, esse “novo” "discurso cultural” nao traga 
um limite claro entre cultura concebida como padrao de agao social e de simbo- 
lizagao mental e cultura vista como unidade social (grupo de pessoas portado- 
ras desse padrao cultural). As concepgoes objetivistas, embutidas nas tres gran¬ 
des tradigoes classicas, sugerem que exista uma correlagao intrinseca entre as 
fronteiras de um grupo (etnicas) e fronteiras do mundo dos sfmbolos e valores 
(culturais); ou seja, supoem uma correlagao entre espago, grupo e cultura (Welz 
1994, p.67). 

A reivindicagao de deixar de lado julzos de valor nas analises das diferengas 
humanas nao seria, porem, cumprida sempre com toda a radicalidade. Parece 
que muitos cientistas esbarravam, freqiientemente sem querer, em classificagoes 
hierarquizadas. Aplicando ao “discurso cultural” categorias como “superior, 
inferior e complexo, simples”, mesclavam a ideia da existencia de uma plura- 
lidade de culturas com a crenga no paradigma cultura (“civilizagao”) do ideario 
evolucionista, conforme, por exemplo, a seguinte frase de Shapiro: “Normal- 
mente, onde um grupo altamente civilizado se mistura com uma raga que se 
encontra num rn'vel cultural mais simples, a resistencia cultural tem a capacida- 
de de operar do lado da cultura mais complexa” (in Unesco - TRC [1952, p.346]; 
trad, do autor). Ao mesmo tempo, a crenga no “progresso” da civilizagao oci- 


dental parece ter sido tao forte, que o mundo das ideias e valores ocidentais era 
tratado freqiientemente como um “fenomeno quase natural” e serviria, mais de 
uma vez, como parametro de comparagoes. 

Especialmente interessante e observar como antropologos, entre eles Leiris, 
que se esforgam para explicitar e defender a “relatividade cultural”, interpretam 
as relagoes que se estabelecem entre o Ocidente e os continentes “descobertos” 
pelos europeus. No artigo escrito para a publicagao da Unesco, Race and Cultu¬ 
re (1952), Leiris (1961, p.36) afirma que “todas as culturas tem seus sucessos e 
equlvocos, errosevirtudes”. Como, para esse cientista, “cadasociedade tem seus 
proprios parametros morais, segundo os quais divide seus proprios membros 
entre bons e maus”, nao se deve comparar o valor de pessoas provenientes de 
diferentes culturas: “Pessoas cujas culturas diferem da nossa nao sao nem mais 
nem menos morais que nos” (ib., p.37; trad, do autor). Com base nessa consta- 
tagao, o autor pergunta-se entao como a civilizagao ocidental tem conseguido im- 
por-se sobre outras culturas? 

Leiris (ib., p.38, 40) arguments que, em determinados momentos historicos, 
certas culturas apoderam-se de “recursos tecnicos suficientemente desenvolvi- 
dos” que lhes possibilitam, numa situagao de contato, suplantar “outras civili- 
zagoes com equipamento tecnico inferior” (grifo do autor). Mesmo que, dessa 
forma, ele reintroduza um criterio de hierarquizagao das culturas - maior ou me- 
nor desenvolvimento tecnologico e cientifico —, nega que qualquer comparagao 
(entre culturas) desse tipo expresse um juizo de valor e insiste que nao passaria 
de uma avaliagao pragmatics. 

No fundo, com essa linha de argumentagao teorica, cientistas como Leiris 
punham em xeque a legitimidade moral de sua propria atuagao polftica, isto e, 
o combate ao preconceito racial”. E que, para ele, o “preconceito racial” nao e 
apenas um produto de “ideias cientificamente falsas”, mas tambem faz parte do 
mundo da cultura, que, segundo sua propria interpretagao, nao poderia ser sub- 
metido a julgamentos de valor. Mesmo assim, reivindica: 

Temos de convencer o mundo de que, longe de ser a expressao mais explfcita de 
algo instintivo, o preconceito racial e um preconceito no seu mais verdadeiro e pior 
sentido — i.e., uma opiniao preconcebida - cultural na origem, 12 mal tendo trezentos 
anos e cresceu e tomou a forma que conhecemos hoje por razoes economicas e poli- 
ticas (Leiris, 1961, p.10; grifo do autor). 


12 Cf. tb. outra passagem em que Leiris (1961, p.42) define o "preconceito racial" como um 
elemento cultural : Race prejudice [...] is in the strictest sense a 'prejudice’, that is, a cultural 
value judgement with no objective basis" (grifo do autor). 
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Parece que a crenga na ciencia, entendida - tal como o progresso - como um 
“fenomeno neutro” fazia com que o cientista interpretasse suas proprias refle- 
xoes e analises como “postura correta”, sem conotagao polftica especlfica, que 
visava a corrigir os “erros da humanidade”. 

Na suacontribuigao parao projeto da Unesco (“Ragaehistoria”, 1952), Levi- 
Strauss (1987, p.341) tampouco questiona a existencia de “progressos realiza- 
dos pela humanidade desde suas origens”. Ele opoe-se, porem, radicalmente as 
explicagoes oferecidas pelas “teorias racistas”, especificamente por Gobineau 
(ib., p.328) e pelo evolucionismo. Levi-Strauss (ib., p.329, 342, 343) critica, de 
um lado, a “confusao entre a nogao puramente biologica de raga (...) e as produ- 
goes sociologicas e psicologicas das culturas humanas”; e de outro lado, aquela 
concepgao de progresso que sugere um movimento contlnuo, ou seja, uma se- 
quencia de conquistas consecutivas como degraus de uma escada. 

A partir de tais advertencias teoricas, Levi-Strauss (ib., p.330) tenta respon¬ 
der a pergunta: "como explicar que a civilizagao desenvolvida pelo homem branco 
tenha feito os imensos progressos que conhecemos, enquanto as dos povos de cor 
ficaram atrasadas [...]?” (grifodo autor). Como outros cientistas da epoca, Levi- 
Strauss (ib., p.341, 347) procura apresentar o “progresso” como algo desprovi- 
do de um conteudo politico e cultural especifico. Assim, em suas analises, a 
nogao de progresso nao deixaria tambem de funcionar como parametro para di- 
ferenciar entre “formas superiores” e “inferiores”, entre “avangos” e “atrasos” 
nos varios ambitos culturais. 

Levi-Strauss (ib., p.340, 344, 345) explica que em todas as sociedades sur- 
gem novas ideias e invengoes, muitas vezes por acaso. Distingue contudo entre 
“tendencias historicas” de maior ou menor grau acumulativo. Na pratica, ele 
trabalhara com dois tipos de historia, uma “cumulativa” e outra “estacionaria”, 
que se manifestariam em “culturas progressivas” e “culturas inertes”: “uma his¬ 
toria progressiva, aquisitiva, que acumula os achados de invengoes para construir 
grandes civilizagoes, e uma outra historia, talvez igualmente ativa e utilizando nao 
menor talento, mas a qual faltaria o dom sintetico, que e privilegio da primeira”. 
Segundo o antropologo frances, nesse segundo tipo de historia “cada inven^ao, em 
vez de juntar-se as inven^oes anteriores, [...] se dissolverianumaespecie de fluxo 
ondulante, que nao chegaria nunca a se afastar duravelmente da dire^ao primi- 
tiva” (ib., p.340). A unica explica^ao para o surgimento de “sociedades cumu- 
lativas” se deve, diz o autor, ao aumento de “coliga^oes” (contatos intercultu- 
rais) que possibilitam trocas e impulsos culturais. 

O isolamento, ao contrario, e visto por Levi-Strauss como uma “fatalidade” 
que pode impedir um grupo humano de “realizar plenamente sua natureza”. 
Dessa forma, o antropologo frances reduz a questao da historia cumulativa, isto 


e, do progresso, a um “calculo aritmetico” (“calculo das probabilidades” (ib., 
p.357). 13 Ele faz questao de comparar a situa^ao da humanidade com o compor- 
tamento de um jogador que pode aumentar suas chances de acumular bens e co- 
nhecimentos por meio de coliga^oes com outros parceiros (ib., p.359-360). No 
decorrer do “progresso mundial”, Levi-Strauss (ib., p.363) concebe, porem, um 
perigo latente: as coligagoes entre as culturas, como fontes do desenvolvimen- 
to, podem levar a uma “homogeneizagao dos recursos de cada jogador”. 14 Como, 
segundo ele, as unioes sao tanto mais fecundas para o progresso humano quan¬ 
to mais diversificadas as culturas dos parceiros, o cientista apela para a manu- 
tengao das diferengas dentro de um projeto de “civilizagao mundial” (“A civili- 
za$ao mundial so poderia ser a coliga^ao [...] de culturas, preservando cada qual 
sua originalidade” [ib., p.363]). 15 Assim, Levi-Strauss (ib., p.366) solicitaas ins- 
tituigoes internacionais que se empenhem na preservagao da “diversidade das 
culturas, num mundo ameagado pela monotonia e uniformidade”. 


13 Cf. o seguinte raciocmio de Levi-Strauss (1987, p.357): “Os antigos mexicanos nao ignora- 
vam a roda, como se diz frequentemente; conheciam-na o bastante para fabricar animais com 
rodinhas para suas criangas; ter-lhes-ia bastado um passo suplementar para possuirem a car- 
ro<;a. 

Nestas condi^oes, o problema da raridade relativa (para cada sistema de referenda) de cultu¬ 
ras mais cumulativas' em rela^ao as culturas ‘menos cumulativas’ se reduz a um problema 
conhecido, que depende do calculo das probabilidades. E o mesmo problema que consiste em 
determinar a probabilidade relativa de uma combinagao complexa em relagao a outras combi- 
nagoes do mesmo tipo, mas de menor complexidade. Por exemplo, e bastante freqiiente, na 
roleta, uma seqiiencia de dois numeros consecutivos (7 e 8, 12 e 13, 30e31, por exemplo); 
uma de tres numeros ja e rara, uma de quatro, muito mais”. 

De modo semelhante a Leiris, Levi-Strauss tambem esvazia o desenvolvimento ocidental de 
qualquer conteudo historico, cultural e politico especifico para transforma-lo numa catego- 
ria, basicamente, aritmetica. Ao mesmo tempo, nao deixa de usar o conceito de progresso 
como orientagao paradigmatica fundamental para referir-se a diferentes culturas cujos valo- 
res simbolicos sao postulados como nao passiveis de julgamentos morais. 

14 A explicagao teorica do progresso dada no artigo “Raga e historia” parte da ideia da superagao 
da historia estacionaria (isolamento) por meio de "coligagoes”, processo que fomentaria a “ho¬ 
mogeneizagao dos recursos” e, assim, tenderia a por em xeque o proprio processo civilizato- 
rio. Tal concepgao faz lembrar certas linhas de raciocmio de Gobineau - que Levi-Strauss 
tanto condena. O “paradoxo racial civilizatorio” desenvolvido pelo primeiro expressa certa- 
mente uma atitude mais pessimista: Gobineau baseia sua analise na existencia de uma especie 
de “pulsao civilizatoria” que leva algumas ragas a relacionar-se com outras, a submete-las e a 
cruzar-se com elas - o que permite, segundo este, a formagao de grandes reinos. A subseqiien- 
te homogeneizagao, devida a diluigao do sangue da raga civilizatoria, no entanto, leva inevita- 
velmente a decadencia (cf. tb. cap. 2, p.94). 

15 Levi-Strauss (1987, p.365) concebe tres medidas para garantir o progresso: (1) provocar “afas- 
tamentos diferenciais” entre os varios grupos profissionais, economicos etc.; (2) introduzir 
novos parceiros na coligagao (exemplo: colonialismo, imperialismo); (3) regimes politicos e 
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Vimos que os primeiros documentos da Unesco - que, alias, nao apresenta- 
vam uma defin^ao exata daquilo que seria racismo (preferiam-se, inclusive, 
expressoes como “odio racial” e “doutrina racial”) - preocupavam-se em de- 
monstrar que o “discurso racial” tinha-se apoiado em ideias que, do ponto de 
vista cientifico, eram erroneas. 16 Autores como Robert Miles tern criticado tais 
“concep 9 oes classicas” que denunciam o “racismo” como uma “falsa doutrina” 
por perderem de vista como o racismo age no cotidiano das pessoas. Segundo 
Miles e Brown (2004, p.83,105), o racismo deve ser entendido, em primeiro lu- 
gar, como um fenomeno ideologico (um conjunto de ideias mais ou menos coe- 
rente, incluindo representa 9 oes simbolicas e cren^as), que fornece significados 
e imagens, a partir dos quais as pessoas interpretam e orientam sua atuac^ao no 
dia-a-dia. E por isso que o racismo tern tanta eficacia e e por isso tambem que, 
para combate-lo, nao e suficiente declarar invalidas, do ponto de vista academico, 
suas bases intelectuais. 

Sem entrar numa discussao sobre a validade das inumeras concep^oes sobre 
o racismo, que nao e objetivo explfcito deste livro, 17 relembremos que a propa- 
ga^ao do conceito de racismo visava inicialmente a criar uma consciencia contra 
polfticas de Estado que, baseadas em concepgoes biologizadas de ra 9 a, impu- 
nham leis que pretendiam discriminar, excluir ou ate mesmo exterminar certos 
grupos humanos. Essa concep 9 ao de racismo seria, posteriormente, amplamente 
discutida e continua sendo objeto de discordias academicas. Assim, varios es- 
pecialistas no assunto tern optado por um “uso dilatado” do conceito para po- 
der incluir formas de discrimina 9 ao que nao se prendem diretamente a no 9 ao 
biologizada de ra 9 a. Ha tambem um debate academico de longa data a respeito 


sociais antagonicos. Dessa forma, gera-se, segundo o cientista, um "estado de desequillbrio 
de que depende a sobrevivencia biologica e cultural da humanidade’’. 

16 Apenas na quarta declara^ao do orgao, em 1967, racismo seria, finalmente, caracterizado como 
uma ideologia que, segundo os cientistas signatarios do documento, podia ter como referencia 
nao somente caracteristicas biologicas, mas tambem diferen^as do ambito da cultura, educa- 
^ao etc. Segundo essa declaratpao, tais "argumentos" culturais, psicologicos etc. serviriam para 
"camuflar as convicgoes racistas", que visavam a justificar a hierarquizagao de grupos huma¬ 
nos (cf. Montagu, apud Miles, 1992, p.64, 67). 

17 A produ^ao teorica atual sobre o fenomeno do racismo e muito rica e vasta. Cito apenas 
algumas poucas obras: Geiss, I. Geschichte des Rassismus , 1988; Mosse, G. L. Die Geschichte 
des Rassismus in Europa, 1990; Hund, W. D. Rassismus: Die soziale Konstruktion naturlicher 
Ungleichheit, 1999; Miles, R. e Brown, M. Racism , 2004; Solomos, J. e Back, L. Racism and 
Society , 1996; Fredrickson, G. M. Racism , Princeton, 2002; Goldberg, D. T. Racist culture: 
Philosophy and the Politics of Meaning, 1994; Gilroy, P. Against Race, 2001; Poliakov, L. Le 
racime, 1976; Guillaumin, C. L'ideologie raciste: Genese et langage actuel, 1972; Taguieff, P. 
A. La force duprejuge, 1988; Delacompagne, G. Une histoire du racisme, 2000. 


da origem, da delimita 9 ao historica deste fenomeno social, (cf., por exemplo, 
Beer, 2000, p.46, 54, 258). 

Ja faz algum tempo que varios pesquisadores chamaram a aten 9 ao para o fato 
de que, sobretudo no contexto europeu da atualidade, ideias como “ra 9 as bio¬ 
logizadas” sao cada vez menos usadas para justificar atos discriminatorios. As¬ 
sim, a “Nova Direita” na Fran 9 a e outros grupos xenofobos da Europa tern rei- 
vindicado a introdu 9 ao de direitos especificos para preservar a “cultura nacional” 
e a “identidade nacional”, sem fazer nenhuma referencia ao conceito de “ra 9 a”. 
Taguieff (1998, p.236, 237) chamou a aten 9 ao para o fato de que a literatura 
politico-filosofica das Nouvelles Droites tern usado cita 9 oes de autores como 
Levi-Strauss e Dumont para legitimar suas reflexoes (por exemplo, a ideia da 
“irredutibilidade dos particularismos culturais”). 

Ou seja, percebe-se que a aplica 9 ao da cren 9 a na existencia de uma “cultu¬ 
ra” (e/ou de uma “identidade”) particular, entendida como a “essencia” de um 
povo, pode surtir os mesmos efeitos, ou, no mmimo, efeitos bem semelhantes 
no que diz respeito a processos de discrimina 9 ao e de exclusao. Este dado foi 
percebido por varios pesquisadores que responder am a “nova situa 9 ao” com a 
cria 9 ao de uma serie de neologismos que, para alguns, podem parecer um novo 
movimento que visa a “dilatar” a concep 9 ao classica do “racismo”: Balibar criou 
o conceito de “racismo sem ra 9 as”, e usa tambem o termo “neo-racismo” (este 
ultimo tern sido usado tambem por Castles); Fanon, e recentemente tambem 
Hall, falaem “racismo cultural”; Essed cunhou o termo “etnicismo racial”; eTa¬ 
guieff propos o conceito “racismo diferencial” (Zerger, 1997, p.84). E outros 
pesquisadores, por exemplo Fredrickson (2004, p.142-153), preferem nao usar 
o historico termo “racismo” para falar das “novas formas” e dos “novos discur- 
sos de exclusao” que ja nao recorrem ao argumento da inferioridade inata com 
o objetivo de reivindicar e justificar tratamentos desiguais para certos grupos hu¬ 
manos. Percebe-se, portanto, que o debate sobre o alcance semantico do conceito 
de racismo esta longe de ter chegado ao fim. Na raiz de muitas das discordanci- 
as atuais esta, sem duvida, o fato de que a ideia de racismo nasceu com o objeti¬ 
vo de combater um “discurso racial” especifico. 

Ja foi dito que o esfor 90 internacional de definir paradigmas cientificos e mo- 
rais e (r)estabelecer orienta 9 oes polfticas para toda a humanidade foi decisivo 
para o desenvolvimento das concep 9 oes antropologicas do “outro” na epoca do 
pos-guerra. O contexto historico do holocausto marcaria certamente a (re)arti- 
cula 9 §.o dos criterios de inclusao e exclusao. A crftica veemente aos “determinis- 
mos”, detectados tanto nas “doutrinas raciais” como nas “teses evolucionistas”, 
fez surgir certa postura relativista, um germe daquilo que hoje se costuma cha- 
mar de “political correctness ”. Postulava-se que as varias culturas seriam univer- 
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SOS fechados em si mesmos - tendo sua propria coerencia interna - e nao pode- 
riam ser classificadas segundo modelos hierarquizados. Essa posigao relativista 
tendia nao apenas a coibir julgamentos morais a respeito das culturas, mas de- 
sautorizava tambem a validade de qualquer criterio de comparagao entre elas. 
Dessa forma, nao se restringia apenas a comparagao entre culturas: ate mesmo 
a abordagem da produgao de sentidos e valores atribuida as culturas tendia a 
transformar-se numa “questao oca”. Uma vez que analises explicitamente qua- 
litativas sao banidas das reflexoes sobre o “mundo dos valores”, o estudo de sig- 
nificados e valores culturais encerra-se dentro de uma moldura extremamente 
formalista. Castoriadis e Taguieff sao alguns dos autores que mais recentemen- 
te chamaram a atengao para o perigo de um relativismo exacerbado poder de- 
sembocar num “nao-julgamento”: Taguieff (1998, p.255) alerta para o fato de 
que o respeito igual a todas as praticas socioculturais pode levar a uma postura 
de “insensibilidade e inercia diante de qualquer Tenomeno do outro’”. 

Vimos tambem que a grande maioria dos cientistas dos anos 1950 entendia 
o progresso como um fenomeno politicamente neutro. Ao transforma-lo em algo 
alem de contextos historicos, politicos, culturais especificos (para Levi-Strauss, 
por exemplo, representa, em primeiro lugar, uma “questao aritmetica”), legiti- 
mava-se implicitamente o avango do capitalismo ocidental e desautorizavam-se 
criticas qualitativas ao progresso. Dessa forma, explica-se que, ate meados do 
seculo XX, a ideia da “aculturagao” e “assimilagao” fosse concebida como algo 
iminente, sendo, na maioria das vezes, expressa sem grandes questionamentos 
politicos e morais. 18 A crenga no avango da civilizagao - que, alias, foi compar- 
tilhada tanto por teoricos marxistas como por liberais - fomentou a visao de que 
a incorporagao de grupos minoritarios ; nos modernos Estados nacionais 
tenderia a diminuir muitas das diferengas existentes. 

Outro ponto de vista compartilhado pela maioria dos cientistas da epoca do 
pos-guerra, que traria consequencias importantes tanto para a pesquisa acade- 
mica como para o campo politico dos conflitos sociais, foi a afirmagao da exis¬ 
tence de tres grandes grupos humanos - brancos, negros e amarelos. Textos 
como as declaragoes da Unesco contribuiram para divulgar, “cristalizar” e mi- 
tificar essa classificagao arbitraria: embora se admitissem varias incertezas e di- 
ficuldades teoricas na definigao de ragas humanas (por exemplo, em relagao a 
quantidade das ragas existentes), e se constatasse que ragas - ja pensadas em 
termos estritamente biologico-geneticos — nao deviam ser classificadas a partir 


18 Para Dittrich e Lentz (1995, p.38), foi com o livro de Beyond the melting pot (1963), de Glazer e 
Moynihan, que a ideia hegemonica da assimila^ao” foi, pela primeira vez, posta em questao. 


de um criterio exclusivo, os dois documentos historicos da Unesco (1950, 1952) 
insistiram numa divisao generica da humanidade baseada em nada mais do que 
cor de pele. 

Posteriormente, a propria genetica, que depois da Segunda Guerra Mundial 
intensificou as pesquisas sobre a “diversidade racial” entre os seres humanos, re- 
velar-nos-ia que o conceito “raga”, mesmo quando usado como uma categoria 
estritamente genetica, nao corresponde a nenhuma “realidade” observavel no 
mundo da empiria (cf. tb. Santos e Maio, 2004). Cientistas como Templeton, 
Cavalli-Sforza e Jacquard demonstrariam que qualquer classificagao dos seres 
humanos baseada em criterios geneticos e, no fundo, arbitraria. 

Jacquard (1983, p.57-59), por exemplo, fez estudos comparativos com gru¬ 
pos representativos das ragas postuladas (brancos, negros, amarelos), medin- 
do uma vez a quantidade do gene “r” do “sistema sanguineo rhesus”, outra vez 
a persistencia da enzima lactase. Verificou que, dependendo do fator usado como 
base de classificagao, os resultados apresentavam diferentes afinidades entre os 
grupos humanos investigados. Uma vez, notou que os dados dos africanos se 
aproximavam mais daqueles dos europeus; na experiencia posterior, toda- 
via, a coincidencia foi maior entre africanos e asiaticos. Os dados dessas pes¬ 
quisas levaram Jacquard (ib., p.62) a rejeitar e criticar as tentativas de (re)cons- 
truir uma arvore genealogica dentro da especie humana e a defender a existencia 
de uma rede de relagoes geneticas. O cientista conclui que os varios grupos hu¬ 
manos nao viveram tempo suficiente separados para que pudessem se ter desen- 
volvido diferengas geneticas significativas (ib., p.107). 

Analisando a totalidade da informagao genetica dos seres humanos, desco- 
brem-se muitas vezes grandes variagoes no interior das ragas postuladas. Estas 
podem ser ate maiores do que a diferenga media (“diferenga biologica”) entre duas 
supostas ragas diversas. Ocorre, portanto, que a distancia (diferenga) genetica entre 
dois brancos pode ser maior que a existente entre um branco e um negro. No que 
diz respeito a cor de pele, sabe-se hoje que essa marca diferenciadora depende de 
tres a quatro pares de genes. Partindo dessa constatagao, Jacquard (ib., p.56) es- 
clarece que a concentragao de melanina nao representa um criterio adequado para 
classificar grupos humanos. Ja Goldberg (1994, p.67) afirma que a totalidade 
das “diferengas morfologicas elementares” entre seres humanos deriva de cerca 
de 0,5 % de toda a informagao genetica. 

Todos esses dados de pesquisas geneticas indicam que, de um ponto de vista 
estritamente biologico, tentar diferenciar “ragas humanas” e uma falacia cienti- 
fica. Assim, a propria genetica vai proclamar a invalidade do conceito de raga 
para descrever diferengas geneticas entre seres humanos (cf., por exemplo, os es¬ 
tudos de Lewontin, 1972; Jacquard, 1978, Cavalli-Sforza, 1993; cf. tb. as pes- 
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quisas recentes efetuadas no Brasil por Sergio Pena, 2000). Sabemos, porem, que 
nem as declaragoes dos antropologos sociais nem as publicagoes dos estudos dos 
geneticistas conseguiram abolir a forga e a relevancia social desse conceito. 19 

Vimos que a superagao conceitual do paradigma raga possibilitou a sua subs- 
tituigao por outro, nao menos poderoso: o da ideia de cultura como uma especie 
de “essencia” de cada povo. E evidente que nao havia unanimidade plena a res- 
peito do conteudo do conceito. No infcio dos anos 1950, Kroeber e Kluckhohn 
registraram mais ou menos 300 definigoes de cultura. No entanto, o pensamento 
estrutural-funcionalista, hegemonico ate meados dos anos 1960, impos ideias 
estaticas a respeito da realidade, concebendo as culturas como entidades coesas 
com logicas proprias: partindo da premissa de que em todas as culturas existem 
instituigoes que cumprem as mesmas fungoes, as analises funcionalistas orto- 
doxas desenham sociedades que se encontram num equilfbrio social. A aborda- 
gem estruturalista, por sua vez, relacionou os fenomenos sociais diretamente a 
uma estrutura (mental) supostamente comum a todos os seres humanos, situa- 
da alem da realidade empfrica. E as pesquisas que seguiam as orientagoes clas- 
sicas do culturalismo norte-americano buscavam captar a “essencia” do espfri- 
to de um povo que supostamente permeia as diferentes manifestagoes culturais 
de um grupo. Assim, nao e de estranhar que questoes como a dinamica das re- 
lagoes sociais e conflitos intra e interculturais nao tenham sido objeto de analise 
na maioria das monografias classicas em antropologia. 20 

Foi somente a partir da decada de 1960 que alguns antropologos passaram a 
recorrer ao conceito de identidade, 21 pois sentiam que a nogao de cultura ja nao 


19 Alem disso, existem ainda cientistas que insistem em interpretar as supostas diferengas biolo- 
gicas como sendo a origem das diferengas socioculturais. O ultimo grande esforgo nesse senti- 
do, com repercussao internacional, foi a publicagao do livro The Bell Curve, de Herrenstein e 
Murray, em 1994. 

20 Foram antropologos anglo-saxonicos como Leach e Gluckman que introduziram a tematica 
do conflito social na antropologia. 

21 Com longa historia dentro da filosofia, o conceito de identidade tern sido usado tambem na 
psicologia antes de ser "recuperado" em estudos antropologicos. Varios autores, que partem 
de uma perspectiva mais historica e filosofica, argumentam que a identidade e uma ideia que 
se coloca como problema epistemologico apenas com o advento da modernidade (por exem- 
plo Cohen, Mitchell). Afirmam que numa sociedade isolada nao existe a necessidade de se 
diferenciar perante os "outros", que nao e preciso se afirmar como um grupo coeso. Ja Mead 
(1993 [1934], p. 180, 184) dizia que a identidade surge quando o ser humano reage a si pro- 
prio, quando transforma a sua existencia em objeto de reflexao, o que exige um processo de 
distanciamento do sujeito em relagao a sua vida. 

Auernheimer (1989, p.388, 389) concebe o fenomeno da individualizagao como um processo 
complementar as tendencias de universalizagao - introduzidas pela modernidade. Segundo 


dava conta de analisar todos os dinamismos que se observavam no mundo em- 
pirico. Percebeu-se que, no mundo moderno, que intensificou os contatos en- 
tre pessoas de proveniences distintas e criou uma mobilidade cada vez maior 
dos seres humanos, era muitas vezes dificil tragar os limites de determinada cul¬ 
tura. Em muitos casos, as fronteiras das culturas nao coincidiam com as fron- 
teiras grupais. Ou seja, descobriu-se ser perfeitamente possivel dois grupos com- 
partilharem os mesmos “valores culturais” (que tenham a mesma lingua, mesma 
religiao etc.), e, no entanto, “sentirem-se” diferentes um do outro. Como e pos¬ 
sivel tambem existir uma diferenga ‘ real’’ em termos de “produgao cultural sem 
que isso cause a formagao de “identidades” diferentes. Detectou-se, pois, que a 
correlagao entre espago, grupo e cultura, como concebida nas definigoes do con¬ 
ceito de cultura ate entao, ja nao correspondia a realidade. 


esse autor, foram os processos de secular izagao iniciados a partir da instalagao de uma socieda 
de burguesa e da expansao da economia que impuseram ao indivlduo a questao da identidade. 
Dittrich e Radtke (1990, p.24) argumentam de forma semelhante ao constatar que a pergunta 
"quern sou eu?" cria incertezas apenas quando nao existe mais uma explicagao do mundo ca- 
paz de integrar o indivlduo numa totalidade ("integrative Weltdeutung ). Hall (1994, p.196) 
afirma que a preocupagao com a identidade surge em decorrencia da falta de totalidade. 

Foi certamente a elaboragao da concepgao de indivlduo como ser responsavel por seus atos 
que acirrou a problematica da identidade e lhe conferiu uma nova amplitude e qualidade. 
Brandao (1986, p.25-27) demonstrou que o primeiro passo em diregao a construgao da pessoa 
como sujeito jurldico perante um Estado foi dado na Grecia e na Roma antiga. Com a ascensao 
do cristianismo, a ideia da "consciencia de si" tornou-se a caracterlstica fundamental da pes¬ 
soa moral e comegou a se impor como parametro universal para qualificar o ser humano. 

A ciencia moderna fortaleceria essa tendencia: o sujeito cartesiano caracteriza-se pela sua ca- 
pacidade de raciocinar. Locke concebia o indivlduo como "identidade do ser racional . O 
Iluminismo elaborou as bases cientificas e ideologicas de um indivlduo como ente autono- 
mo, soberano", responsavel pela sua autodeterminagao. Tambem as reflexdes da teoria eco¬ 
nomica classica baseavam-se na nogao da existencia de sujeitos isolados e indivislveis. Firma- 
va-se assim uma visao essencialista de identidade: cada ser humano define-se pela sua 
identidade vista como um "nucleo" que praticamente nao sofre alteragoes ao longo de uma 
vida humana. 

Surge no seculo XX a ideia do "sujeito sociologico", que reflete a complexidade crescente do 
mundo moderno e a compreensao de que o "nucleo do sujeito" nao e tao autonomo e auto- 
suficiente. Nessa visao classica da sociologia (baseada em Mead, Cooley), a identidade cons- 
troi-se na interagao entre um "ego" e a sociedade, entre um "dentro” e um "fora’ . Cf. Hall 
(1994, p. 182), a identidade constitui uma especie de ponte que liga o sujeito a estrutura social. 
Hoje, no "mundo da globalizagao", essa ligagao sofre um processo de desestabilizagao, de 
desdobramento e de atomizagao: fala-se em "indivlduo fragmentado”, dislocation (Laclau, 
1990) "jogo de identidades", "identidades multiplas" etc. A pos-modernidade incentivaria o 
desmembramento e a atomizagao de tudo aquilo que ate entao parecia sistemico, inclusive as 
culturas humanas. Cria-se a ilusao daquilo que Hall (1994, p.212) denomina "efeito super- 
mercado": as diversas identidades parecem flutuantes e acesslveis aos "consumidores". 
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Como um dos primeiros pesquisadores a fazer tal crftica, o antropologo no- 
ruegues Fredrik Barth sustentou que o “grupo etnico” nao deve ser visto mera- 
mente como “um suporte de uma cultura especffica” (culture bearing unit). Na 
introdugao do livro Ethnic groups and boundaries (1969), ele chama a atengao para 
o fato de que nao sao “diferengas objetivas” que fazem com que os seres huma- 
nos criem diferentes “grupos etnicos”. Nao e, portanto, a soma das “diferengas 
objetivas” que determina quern pertence a que grupo, mas sao aqueles fatores 
que o proprio grupo considera socialmente relevantes. Barth (1997 [1969], 
P-194) mostra que sao sempre apenas alguns signos, alguns “tragos diacriticos” 
(por exemplo a linguagem, o vestuario, o uso de penteado especifico, ou, ainda, 
a cor de pele) 22 que sao escolhidos como “emblemas de diferenga”, enquanto 
outros tragos sao ignorados (ou podem, em determinadas situagoes, ser minimi - 
zados ou negados). E e por meio destes “emblemas de diferenga”, por meio destes 
signos, que as pessoas constroem, afirmam, frisam e exibem uma “identidade 
comum”. Ao entender o grupo etnico como uma especie de estrategia que orienta 
e organiza as interagoes sociais - como “forma de organizagao social” Barth 
(ib.,p.l93, 195) defende a ideia de que a cultura e mais a consequencia de uma 
organizagao grupal do que a caracteristica definidora de uma etnia. 23 

O livro Ethnicity (1975), organizado por Glazer e Moynihan, representa um 
marco na reflexao sobre identidade etnica. Os proprios organizadores dessa co- 
letanea documentaram a rapida ascensao de um novo conceito: foi somente em 
1972 que a palavra ethnicity passou a integrar o Oxford English Dictionary . O 
verbete aponta David Riesman (1953) como a primeira pessoa a cunhar tal ex- 
pressao. Glazer e Moynihan (1975, p.8) afirmam que nao se trata de um feno- 
meno completamente novo, mas justificam o novo conceito pela nova dimen- 
sao e pela qualidade dos conflitos etnicos: estes surgiriam e constituir-se-iam 
como uma forma de conflito de interesses dentro dos Estados modernos. Em- 
bora nao fornegam uma definigao clara de etnicidade, percebe-se, na reflexao dos 
autores, a tendencia em aborda-la como dimensao subjetiva e a cultura como as- 
pecto objetivo de um grupo social (ib., p.l, 25). 


22 Alguns, autores, como, por exemplo, T. H. Eriksen, diferenciam entre identidades mais ou 
menos imperativas’ e identidades escolhidas mais ou menos livremente. Mas, mesmo no 
caso de processos de identificagao mais impositivas (como exemplos Eriksen cita identidades 
ligadas ao parentesco, a lingua-mae, a questao do genero, idade), o autor destaca a possibili- 
dade de negociagoes e de manipulates (por exemplo, Eriksen, 1993, p.54s., 2004, p.l63). 

23 Diz Barth (1981, p.200): Among the characteristics listed above, the sharing of a common cul¬ 
ture is generally given central importance. In my view, much can be gained by regarding this very 
important feature as an implication or result, rather than a primary and definitional characteris¬ 
tic of ethnic group organization”. 


No Brasil, os antropologos Roberto Cardoso de Oliveira e Manuela Carnei- 
ro da Cunha deram contributes importantes para o debate sobre etnicidade. 
Para Cardoso de Oliveira (1976, p.4, 5, 38) a identidade “surge por oposigao”, 
“nao se afirma isoladamente ,, : trata-se da “afirmagao do nos diante dos outros ”, 
que se realiza como “representagao de si”. Ele entende a identidade como um 
“fenomeno bidimensional” que contem um lado individual e um nivel coleti- 
vo. 24 Carneiro da Cunha (1986, p.97-108), que parte das reflexoes de Oliveira, 
entende a identidade etnica como uma “forma de organizagao politica”. Ou seja, 
Cunha enfatiza que a etnicidade tern uma dimensao politica, uma vez que en- 
volve, implicitamente (e, muitas vezes, ate explicitamente), a questao da legiti- 
magao social. 

A ideia da “identidade etnica” teria uma rapida ascensao, que, alias, contri- 
buiria para que os vocabulos “aculturagao” e “assimilagao” tendessem a desa- 
parecer em trabalhos antropologicos. A partir dos anos 1980, o conceito de iden¬ 
tidade etnica comega a popularizar-se: transformar-se-ia num dos argumentos 
principais de movimentos etnicos e sociais, alem de estabelecer-se como con- 
ceito-chave da antropologia. De modo semelhante ao uso feito dos dois outros 
grandes conceitos historicos - raga e cultura -, a reflexao antropologica parece 
“incorrer” nos mesmos “vlcios” em relagao a identidade: a maioria dos pesqui¬ 
sadores usa o termo, mas poucos se preocupam em defini-lo de maneira preci- 
sa, conforme as criticas de Cohen (apud Eriksen, 1993, p.10) e de Munanga 
(1988, p.143). 

De qualquer modo, pode-se perceber uma convergencia nas abordagens dos 
teoricos da etnicidade: ha um certo consenso em abordar a identidade etnica 
como um fenomeno “relacional”, “situacional” e “processual”, enao como uma 
“entidade em si” (vies primordialista). Varios especialistas no assunto, como, por 
exemplo, Eriksen (2004, p.156-169), chamam, portanto, a atengao para o fato 
de que, ao se utilizar “identidade etnica” como uma categoria analftica, esta nao 
deve ser reificada: nao deve ser tratada como uma “coisa”, algo que pode ser 
possuido e/ou perdido. O antropologo noruegues Eriksen prefere falar de “iden- 


24 A argumenta 9 ao de Oliveira (1976, p,38) apoia-se, explicitamente, em estudos da psicologia 
— ciencia que tern se dedicado a questao da "identidade” ha mais tempo. Ele parte da interpre- 
ta^ao de E. Erikson (1968, p.189), que defende a identidade e a ideologia como dois aspectos 
de um mesmo processo, e assume tambem a definigao de ideologia desse psicologo: "um cor- 
po coerente de imagens, ideias e ideais compartilhados que, seja baseado num dogma formu- 
lado, numa Weltanschauung impllcita, numa altamente estruturada imagem do mundo, num 
credo politico ou mesmo num credo cientifico (especialmente se aplicado ao homem), ou num 
"modo de vida”, prove os participantes de uma orientagao coerente e total, ainda que sistema- 
ticamente simplificada, no espago e no tempo, nos meios e fins”. 
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tificagao” em vez de “identidade” para enfatizar que se trata de processos con¬ 
tinues que envolvem escolhas, negociagoes e manipulagoes; mas critica ao mes- 
mo tempo todos aqueles estudos sobre etnicidade que passam a ideia de que os 
individuos sao “significadores que flutuam livremente”. Para que tragos diacri- 
ticos se tornem signos identitarios, as pessoas recorrem as experiences cotidia- 
nas e ao mundo simbolico em que estao inseridas e aplicam-nos, de forma sele- 
tiva e criativa, aos seus projetos individuals e coletivos. “Identidades coletivas 
sao construidas, de forma consciente ou nao, mas nada surge a partir de nada”, 
insiste Eriksen (2001, p.68) opondo-se a certos “excessos” que localiza em abor- 
dagens marcadamente pos-modernas. 

Essas poucas reflexoes sobre o surgimento e os usos do conceito, que certa- 
mente nao pretendem esgotar a reflexao sobre tematica tao complexa, 25 revelam 
que, com o decorrer do tempo, ocorreu, na historia da teoria antropologica, um 
deslocamento epistemologico em diregao a posturas analiticas que admitem, se 
nao privilegiam, abordagens mais subjetivistas do mundo. O deslocamento epis¬ 
temologico nao apenas incentivou redefinigoes de conceitos analfticos-chave, 
como promoveu tambem substitutes de conceitos paradigmaticos. Estas, po- 
rem, foram apenas parciais: hoje constatamos que no mundo ocidental raga, 
cultura e identidade convivem na linguagem do cotidiano e tambem em muitos 
trabalhos academicos. 

Alem disso, e perceptivel tambem que a “forga explicativa” da categoria “cul¬ 
tura” foi diminuindo nao apenas devido a importancia dada ao fenomeno da 
etnicidade. A partir da decada de 1970, a nogao sistemica de cultura sofreria, aos 
poucos, fortes abalos com a articulagao de novas tendencias teoricas que come- 
gavam a enfatizar a importancia da intersubjetividade e da textualidade nos fe- 
nomenos socioculturais. Com a assim chamada “virada literaria” (“virada dialo- 
gica”), a cultura podia ser vista por alguns cientistas “pos-modernos radicais” 
como “uma ferramenta essencial para a fabricagao de alteridades” (Abu-Lu- 
ghod, 1991, p.143): um conceito ideologico que sugere homogeneidades e ho- 
lismos e que teria possibilitado a “criagao” de “outros” no processo da coloni- 


25 Ha uma vasta bibliografia sobre a questao da identidade (abordagens tanto de teor mais fi- 
losofico como antropologico). Cito apenas algumas poucas obras de referenda: Mead, G. 
H. Geist, Identitat und Gesellschaft, 1993; Barth, F. Ethnic groups and boundaries, 1995; 
Abou, S. L’identite culturelle, 1981; Brandao, G. R. Identidade e etnia, 1986; Derrida, J. 
Writing and Difference, 1981; Auernheimer, G. "Kulturelle Identitat — ein gegenaufklare- 
rischer Mythos?”,1989; Dittrich, E.; Radtke, F. O. Ethnizitdt, 1990; Donald, J.; Rattansi, 
A. ' Race’, Culture and Difference , 1992; Hall, S. Rassismus und kulturelle Identitat , 1994; 
Poutignat, P.; Streiff-Fenart, J. Teorias da etnicidade, 1995; Silva, T. T. Identidade e diferen- 
ga, 2000; Eriksen, E. H. Ethnicity and Nationalism, 1993, 


zagao. Tendo contribufdo para legitimar desigualdades inerentes ao capitalismo, 
este conceito, reivindicam alguns, deve ser abandonado. 

A forga homogeneizadora da Nagao 

Voltemos ao Brasil da virada do seculo XIX para uma revisao critica dos 
momentos e discursos mais importantes da historia do branqueamento: as pri- 
meiras duas vozes brasileiras que discordaram de alguns aspectos do ideario 
racial biologizado inicialmente nao foram ouvidas no pais. Esse questionamen- 
to foi articulado em um contexto de argumentagao que pregava a condenagao e 
a resistencia contra intervengoes imperialistas no Brasil. O discurso dos autores 
opunha-se especificamente ao uso ideologico de modelos que hierarquizavam 
as ragas humanas numa ordenagao irreversivel, mas nao constituia ainda uma 
critica elaborada nem especifica da fundamentagao epistemologica do conceito 
de raga. 

Manoel Bomfim (1868-1932), medico de formagao e posteriormente jorna- 
lista, entendia a sociedade humana como um organismo vivo. Assim, ele atri- 
buiu os defeitos detectados na historia do Brasil ao fenomeno do “parasitismo”. 
Tal como um animal parasita, cujos orgaos atrofiaram no decorrer do processo 
evolutivo por causa da falta de uso, os povos ibericos sofreram um processo de 
“degeneragao”, pois basearam suas atividades economicas na guerra contra os 
mouros e na exploragao de escravos (Bomfim, 1993, p.60). No seu livro A Ame¬ 
rica Latina, publicado em 1905, o medico condena o comportamento parasita- 
rio dos senhores de escravos por estes terem vivido a custa da produgao escrava. 
Para ele, diferentemente de Nabuco e Lacerda, “nao havia nada de humano nas 
relagoes de senhor e escravo” (ib., p. 133): a escravidao era tida como responsa- 
vel pelo estado de decadencia moral em que o pais se encontrava. 

Bomfim (ib., p.234), contudo, nao era pessimista: acreditava firmemente no 
progresso. Localizava nas “ragas ibericas” “uma forga de assimilagao de que nao 
se tern exemplo em nenhum outro povo da Europa”. De outro lado, concebia os 
negros e indios como “ragas rudimentares”, “povos ainda muito atrasados”. Es¬ 
sas “gentes infantis” possuidoras de “almas rudimentares, naturezas quase vir- 
gens” tendem, segundo Bomfim (ib., p.236, 237), numa situagao de contato e 
entrecruzamento, a imitar os “mais cultos”. As conseqiiencias previstas dessa 
“adaptabilidade” extraordinaria fundamentava sua esperanga no progresso e no 
futuro do pais: “a proporgao que [os povos primitivos] progridam, a civilizagao 
ira enchendo estes quadros vazios”. Assim, Bomfim (ib., p.237) arrisca-se a 
prognosticar: “no fim de um certo numero de geragoes, o que resta das qualida- 
des essenciais da raga menos culta e bem pouco”. 
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Vimos que Bomfim, como outros autores antes dele, conjuga o discurso da 
evolugao com concepgoes raciais. Ele rejeita, porem, a ideia de uma desigualda- 
de substancial e inalteravel das capacidades morais e intelectuais das ragas, que 
condenaria as “ragas rudimentares" a uma eterna inferioridade. 26 Para o autor, 
o qualificativo “inferioridade racial”, usado em muitos estudos cientificos da 
epoca, serve exclusivamente a um projeto politico de dominagao. Segundo 
Bomfim (ib., p.243), uma “tal teoria nao passa de um sofisma abjeto do egofs- 
mo humano, hipocritamente mascarado de ciencia barata, e covardemente apli- 
cado a exploragao dos fracos pelos fortes”. Tal postura, no entanto, nao o levou 
a questionar o conceito de raga como um todo: 

A nogao de raga, todos o sabem, baseia-se nao so nos tragos anatomicos como 
nos caracteres psicologicos. Entre os animais, nos vemos que a hereditariedade trans¬ 
mite os caracteres morfologicos como as qualidades intelectuais e morais (Bomfim 
1993, p.156). 

A raga, concebida ainda de forma bastante biologizada e com margem de 
definigao muito ampla (concepgao pre-boasiana), continuava a ser, portanto, 
categoria-chave nas analises desse autor. Assim, Bomfim (ib., p.238) nao julgava 
as caracteristicas morais dos negros de forma fundamentalmente diferente de 
outros pensadores da epoca; elogiava o heroismo dos palmarinos, mas citava tam¬ 
bem “os classicos defeitos dos negros: submissao incondicional, frouxidao de 
vontade, docilidade servil”. Mas, faz questao de acrescentar - e isso e importante: 
“Tais qualidades sao antes o efeito da situagao em que os colocaram”. Embora 
Bomfim ainda nao faga uma distingao teorica clara entre raga e cultura 27 (raga con- 
tinua sendo a categoria basica definidora das caracteristicas fenotipicas e mentais- 
psicologicas - cf. a definigao acima), ele conta com a possibilidade de transfor- 
mar as qualidades morais e intelectuais das “ragas rudimentares”. 

Numa referencia a Darwin, Bomfim (ib., p.250) localiza no desenvolvimento 
dos sentimentos altruisticos” a base para “o progresso moral e social” de qual- 
quer sociedade. Nesse raciocinio, o altruismo nao e apenas objetivo do desen¬ 
volvimento da humanidade, mas transforma-se implicitamente tambem em 


26 Tem-se visto, e verdade, povos que, apos um certo periodo de progresso, chegados a um 
estado de civilizagao superior, degeneram e decaem; mas nao se pode afirmar que existam povos 
condenados a uma eterna barbaria, por serem essencialmente incapazes de progredir” (Bomfim 
1993, p.299; grifo do autor). 

27 Bomfim (1993, p.330) usa raramente o conceito de cultura; na sua argumentagao, cultura 
assume ainda o conteudo semantico tipico do ideario evolucionista; conforme a seguinte fra- 
se: "O progresso ha de ser da propria sociedade, no seu todo; e isto so se obtem pela educagao 
e cultura de cada elemento social'’. 


criterio de avaliagao do progresso. Para Bomfim (ib., p.l 57), somente a educa¬ 
gao e capaz de modelar as tendencias e inclinagoes herdadas; apenas por meio 
de um grande projeto educacional seria possivel desenvolver um sentimento de 
liberdade com responsabilidade capaz de garantir o verdadeiro progresso (ib., 
p.311). Dessa forma, Bomfim nao rompe totalmente com o ideario do branquea- 
mento: ao separar o ambito moral da questao racial, busca implicitamente re- 
formular a ideia da “metamorfose” de um “outro” em um de nos, fora do campo 
da biologia. Caso seu sonho se realizasse, as “ragas rudimentares” sofreriam 
uma transformagao parcial: permaneceriam suas caracteristicas fenotipicas; nao 
sobreviveriam, porem, suas qualidades morais. 

Inspirado tambem em algumas ideias marxistas, Bomfim (ib., p.301) apos- 
tava na educagao das camadas menos privilegiadas, ja que nada esperava da elite 
parasitaria. O objetivo final era a formagao de um povo moderno e culto, que 
pudesse rechagar as reivindicagoes hegemonicas de forgas estrangeiras (Bomfim 
via sobretudo nos Estados Unidos uma ameaga a America Latina). 

A segunda voz critica foi ainda mais declaradamente nacionalista. O politi¬ 
co Alberto Torres (1865-1917) advertia nao apenas para as consequencias ne- 
fastas do capital internacional, mas opunha-se tambem a imigragao europeia. 
Argumentava que os trabalhadores estrangeiros nao seriam melhores que os 
nacionais. Ao trabalhador brasileiro faltava apenas a devida educagao, condigoes 
de higiene e alimentagao adequadas. Torres acusava as elites brasileiras de imi- 
tar e transpor modelos europeus para o pais, sem buscar a elaboragao de solu- 
goes proprias para as situagoes especificas do Brasil. 

Ele questionava os projetos de urbanizagao e industrializagao e defendia a 
ideia de que a nagao deveria intensificar e aperfeigoar sua produgao agricola. 
Nesse contexto, Torres, que influenciaria tambem o movimento integralista dos 
anos 1920 e 1930, apelou para a formagao de um “carater nacional” (ele propa- 
gou a “educagao do patriotismo”). A critica de Torres a importagao das concep- 
goes raciais da Europa insere-se nesse seu projeto politico. Rejeitando a ideia da 
hierarquizagao das ragas como uma imposigao de interesses colonizadores, ele 
acreditava que o fortalecimento da nagao poderia superar tambem certos “atra- 
sos” constatados nos varios grupos raciais formadores do Brasil. 28 


28 Em varias passagens de O problema nacional brasileiro, Torres (1978, p.28-30) tenta relativi- 
zar a importancia do fator ra$a na compos^ao social e politica de uma na 9 ao: "A raga e, de 
todos os elementos da nacionalidade, talvez o menos ativo. Nenhum dos povos contempora- 
neos e formado de uma raga homogenea; alguns compoem-se de ragas distintas”. E mais abai- 
xo; “A ideia de ‘raga’ e uma das mais abusivamente empregadas entre nos. A raga e um tipo 
biologico e, particularmente, morfologico da especie humana [...]. O numero das ragas puras 
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Foi afinal a decisao de participar da Primeira Guerra Mundial (1917) que fez 
crescer o espfrito patriotico no pais. Nessa situagao, as teses de Bomfim e Tor¬ 
res foram relembradas por varios politicos. E mais: a preocupagao com a cons- 
trugao de um esplrito nacional brasileiro levaria a uma busca por slmbolos na- 
cionais especificamente brasileiros. Pela primeira vez, os intelectuais e politicos 
direcionaram seu olhar para as peculiaridades do pals e de sua populagao. Se ate 
certo ponto surgiram imagens mais positivas a respeito dos “indlgenas" e dos 
negros, o ideal do branqueamento, no entanto, nao seria posto em questao, se- 
ria apenas reformulado numa “base mais culturalista". No ambito da arte, essa 
fase da busca por um novo sentimento de auto-estima teve forte repercussao na 
realizagao da Semana de Arte Moderna (1922), que expressava a vontade de pro- 
duzir musica, literatura e pintura brasileiras proprias. 29 

Um exemplo paradigmatico das mudangas que ocorreram no interior da in- 
telectualidade brasileira nos e dado pelo escritor Monteiro Lobato, a partir de sua 
representagao do “caboclo". Ainda em 1914, Lobato (apud Skidmore, 1989, 
p.200) descreveu a figura do Jeca Tatu como uma pessoa preguigosa, pouco inte- 
ligente, “incapaz de evolugao” e “impenetravel ao progresso", Nos anos seguin- 
tes, Lobato demonstrar-se-ia profundamente impressionado com pesquisas pro- 
movidas por cientistas engajados (pelo medico Osvaldo Cruz, por exemplo), que 
revelaram condigoes de higiene e saude catastroficas em grande parte do pals. O 
escritor empenhar-se-ia numa campanha nacional de saude publica e reformu- 
laria a imagem que criara do “mestigo brasileiro". 

No final da Primeira Guerra Mundial, Lobato editou uma nova historia do 
Jeca Tatu, na qual a figura do caboclo e apresentada nao mais como um ser “bi- 
ologicamente inferior , mas como vltima das duras condigoes de vida marcadas 
por doengas e analfabetismo. Com a frase curta “O caipira nao e assim. Esta 
assim 30 (apud Luca, 1998, p.215), o autor expressa tambem sua transforma- 


e limitadlssimo, sendo poucos, em nossos dias, os exemplares de verdadeiros especimens de 
ra^as virgens de mescla [...]. E, assim, dificllimo generalizar juizos sobre acapacidadeespecl- 
fica das diversas ragas: a confusao tern obliterado os caracteres etnicos; os tramites da evolu- 
gao nacional e polltica realgaram, por forga dos costumes e das institutes, os fatores pura- 
mente sociais de selegao”. Para uma reflexao critica sobre o “anti-racismo" de M. Bomfim e 
A. Torres, cf. tb. Sergio Costa, 2003. 

29 Cf. Fry (1982, p.52) e Schwarcz (1995, p.57), mais tarde, a partir dos anos 1930, comidas, 
dangas e musicas, vistas ate entao como pertencentes a grupos populares “minoritarios", co- 
megavam a transformar-se em elementos tlpicos” da “cultura nacional brasileira'' (por exem¬ 
plo feijoada e samba). 

30 E continua: “Curado, [o caipira] recuperara o lugar a que faz jus no concerto etnologico". 
Portanto, aqui o Jeca Tatu ja nao e mais apresentado como um “biologicamente inferior", mas 
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gao pessoal em relagao a avaliagao da realidade social. Ela prenuncia, ao mesmo 
tempo, uma mudanga fundamental de uma concepgao mais biologizada (carac- 
terizada pelo verbo “ser", que indica uma “essencia ontologica") para um idea- 
rio mais sociologico-culturalista (expressa no verbo “estar", que caracteriza “es- 
tados alteraveis"). 

O recuo paulatino das ondas imigratorias da Europa - que se tornou mais 
perceptlvel no fim da decada de 1920 - fortaleceria ainda mais as tendencias 
polfticas nacionalistas que buscavam solugoes economicas e pollticas nao fora, 
mas dentro do pals. Ao mesmo tempo, o aproveitamento da mao-de-obra “ne- 
gra" comegava a transformar-se em necessidade economica do projeto capita- 
lista. Houve certa “integragao” de pessoas com cor de pele negra no processo pro- 
dutivo. Tal processo de integragao, porem, nem de longe atingiu a totalidade da 
populagao negra, tampouco garantiu oportunidades iguais aos “incluldos". Foi 
nesse contexto que varios intelectuais brasileiros comegaram a distanciar-se len- 
tamente da concepgao biologizada de raga como referenda basica para explicar 
as diferengas humanas e contrapuseram-lhe a ideia de cultura. 

O ultimo grande pensador que insistiu em derivar comportamentos sociais 
diretamente da constituigao racial foi Oliveira Vianna (1883-1951). Descrito 
como “mulato escuro" por Dante Moreira Leite (1992, p.222), Oliveira Vianna 
identificava-se com os velhos valores da aristocracia agricola, opunha-se as in- 
fluencias comunistas e defendia um governo rlgido e autoritario. As analises 
raciais do autor visavam a uma finalidade unica: fundamental em bases cientl- 
ficas, isto e, biologicas, o projeto de “arianizagao", que, segundo ele, garantiria 
a construgao de uma civilizagao forte nos tropicos. Veremos que a ideia de bran¬ 
queamento defendida por Oliveira Vianna se baseia essencialmente na concep¬ 
gao da imposigao do biologicamente - isto e, racialmente - mais forte, 

Para Oliveira Vianna (1987, p.69), o “domlnio rural" - o latifundio - tinha 
exercido um papel fundamental como “centro integrador de tres ragas distintls- 
simas" e, dessa forma, contribulra decisivamente para “a genese e a formagao 
da propria nacionalidade". Embora o autor procure teorizar sobre a ideia de raga, 
seu uso do conceito muitas vezes carece de precisao e coerencia. Mesmo assim, 
nao e diflcil detectar algumas linhas genericas na sua argumentagao conceitual. 
Enquanto em algumas passagens Oliveira Vianna (1987, p.68) se refere simples- 
mente as “tres ragas formadoras do nosso povo", em outras abordagens insiste 
numa diferenciagao maior. Uma vez que para Oliveira Vianna (1959, p.59, 68) 


como vltima de situagoes higienicas e sociais precarias, pela qual se deve responsabilizar tam¬ 
bem o governo (cf. Luca, 1998, p.215, 234, 235). 
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os grupos de brancos, de negros, de mulatos etc. sao em si heterogeneos, consi- 
dera, em Raga e assimilagao , termos como “raga negra” uma “expressao generi- 
ca, sem sentido antropologico definido”: “nao ha uma raga negra, mas sim va- 
rios tipos negros”. 31 Alem disso, procura fazer uma distingao conceitual entre 
raga e etnia. Oliveira Vianna tende a associar raga a biologia ao afirmar “a raga e 
um fato biologico” (1959, p.23) e etnia a formagao de “povos” e “nacionalida- 
des”. Dessa forma, Oliveira Vianna (ib., p.20) defende a ideia de que nao se de- 
veria falar em “raga francesa”, “raga inglesa” etc. Para ele, “cada um destes gru¬ 
pos nacionais, cada uma dessas etnias [e] composta de varias ragas, isto e, de 
varios tipos antropologicos, caracterizados por atributos diferenciais, descriti- 
va e antropometricamente determinados”. 

Assim, a nagao francesa, por exemplo, seria composta, no minimo, de tres ou 
quatro ragas. Oliveira Vianna as denomina de elementos de raga nordica, elemen- 
tos de raga celta, elementos de raga iberica e elementos secundarios, alem de re- 
manescentes atavicos de antigas populagoes neoliticas, sem contudo elucidar as 
bases cientlficas de tal classificagao racial por ele utilizada. Ao citar Mendes 
Correia, que constatou nas obras dos cientistas contemporaneos uma variabili- 
dade de tres a 12 ragas europeias, Oliveira Vianna (ib., p.184) admite indireta- 
mente que nao ha um criterio operacional seguro para definir os “limites raciais”. 
Mesmo assim, se mostra extremamente convicto da influencia da raga sobre a 

31 Nesse contexto, Oliveira Vianna (1959, p.181, 183) aponta defeitos ao uso das categorias 
nas estatisticas e sobretudo nas pesquisas antropologicas no Brasil (Roquette-Pinto); para 
ele, cada raga contem varios tipos de constituigao" que nao devem ser julgados apenas pelo 
“criterio exclusivo da cor de pele”. Oliveira Vianna (ib., p.45) critica que as classificagdes dos 
censos de 1872 e 1890, feitas exclusivamente a partir de um “carater morfologico" (cor de 
pele), resultariam em quatro grupos em si heterogeneos: “No grupo branco estavam os bran- 
cos puros e os fenotipos do branco (mestizos afro-arianos e indo-arianos em reversao para o 
tipo branco)' 

O autor defende a ideia de que as duas especies de branco — o branco puro (genotipo) e o 
branco aparente (fenotipo) — sao biologicamente distintas, mas “equivalem-se" para a “antro- 
pologia social": “sao socialmente analogos". Vianna (ib., p.170) explica: “O comportamento 
deles em face da sociedade e, em geral, identico, como identico e o comportamento da socie- 
dade para com eles . Munanga (1997, p.125) localiza na distingao entre "puro" (genotipo) e 
aparente (fenotipo) o germe da diferenciagao teorica entre “preconceito de origem" e “pre- 
conceito de marca", elaborada posteriormente por O. Nogueira. 

Oliveira Vianna (ib., p.168) detecta ainda a tendencia de os mestizos verem-se “mais bran- 
cos ; sobretudo aqueles que sao favorecidos por dosagens altas de sangue caucasico" e atin- 
giram algum cargo ou uma profissao importante (“coroneis", “doutores"); “inscrevem-se 
bravamente na classe dos brancos, dissimulando-se na roupagem eufemistica dos ‘morenos'". 
Para Oliveira Vianna, essas posturas assimilacionistas nao passam, porem, de “preconceitos 
da ra^a que tern dificultado a realizagao de pesquisas biometricas e estatisticas. 
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vida social. Vianna constroi um “encadeamento causal” quase matematico, no 
qual curiosamente iguala raga a “tipo etnico”: 

(a) a "raga” (tipo etnico) determina a frequencia deste ou daquele "tipo de constitui- 
gao"; (b) este "tipo de constituigao" determina a maior frequencia dos "tipos de tem- 
peramentos” e dos "tipos de inteligencia”; (c) estes tipos de inteligencia e de tempe- 
ramento mais freqiientes, portanto mais numerosos, vao condicionar as 
manifestagoes das atividades sociais e culturais do grupo (Vianna, 1959, p.42). 

Ao se defender de crfticas feitas anteriormente a sua concepgao racial, Oli¬ 
veira Vianna (ib., p.177) explicita e refina em Raga e assimilagao a sua “tese” - 
que chama de “essencialmente biologica”. Ele abre mao de uma defesa explici¬ 
ta da “teoria da superioridade das ragas”, mas insiste ao mesmo tempo na afir- 
magao da desigualdade das ragas. 32 Para o autor, e evidente que o negro nao pode 
"competir com as ragas brancas, ou amarelas” (ib., p.195). Na justificativa des- 
se julgamento, Oliveira Vianna busca dissolver possiveis questionamentos de or- 
dem moral ou politica numa questao puramente aritmetica: “Trata-se, apenas, 
de uma menor fecundidade em supernormais” (ib., p.195). Enquanto, segundo 
uma pesquisa de Strong e Morse, 5% dos brancos teriam uma inteligencia su¬ 
perior, no grupo negro, os supernormais atingiriam apenas 0,8%. Oliveira Vi¬ 
anna (ib., p. 197) faz questao de argumentar que isso nao quer dizer que nao exis- 
tam negros muito inteligentes; numa comparagao entre grupos sociais, porem, 
um grupo de negros mostrar-se-ia "incomparavelmente mais rico em dulls”. 

A partir dessa analise, Oliveira Vianna (ib., p.204) questiona as conclusoes 
das teses defendidas por Frobenius (citadas por A. Ramos) sobre a Africa, re- 
cusando-se a acreditar que varios dos grandes reinos africanos historicos tives- 
sem sido produtos da “raga negra”: declara simplesmente que os fulas, os hau- 
gas, os nubas e outros grupos nao sao “negros puros”, mas tiveram seu sangue 
misturadocompovos semitas . 33 Oliveira Vianna (ib., p.206) mostra-se mais uma 
vez categorico: “O negro puro [...] nao foi nunca, pelo menos dentro do campo 
historico em que o conhecemos, um criador de civilizagoes”; e conclui: “[...] para 
que os negros possam exercer um papel civilizador qualquer, faz-se preciso que 
eles se caldeiem com outras ragas, especialmente com as ragas arianas ou semi¬ 
tas. Isto e: que percam a sua pureza”. 

32 Oliveira Vianna (ib., p.12) chama os defensores da “igualdade de todas as ragas" de “doutri- 
narios reacionarios". 

33 Para Oliveira Vianna (1959, p.204), o cruzamento com outros povos leva a uma transforma- 
gao dos “tipos negros puros": “[...] basta a presenga deste pequeno quantum de sangue semita 
para faze-los superiores as genmnas populagoes negras". 
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E no “cruzamento feliz" que Oliveira Vianna (1933, p.138) baseia sua espe- 
ran ? a de urn future prospero para o Brasil. Entre outras influences positivas 
Oliveira Vianna (1922, p.282,283,288) cita o carater assimilative dos portugue- 
ses (maior coeficiente de “fusibilidade”) e a “alta fecundidade da ra 9 a branca em 
nosso meio tropical”, a qual o autor opoe a alta mortalidade dos negros e mula- 
tos. 34 A maior importance e atribuida, porem, a imigra 9 ao europeia, cuja con- 
tinuidade, segundo ele, seria decisiva para a imposi 9 ao do "sangue ariano”: 35 

Esse admiravel movimento immigratorio nao concorre apenas para aumentar 
rapidamente, em nosso paiz, o coefficiente da massa aryana pura; mas tambem, cru- 
zando-se e recruzando-se com a popula ? ao mesti 9 a, contribue para elevar, com egual 
rapidez, o theor aryano do nosso sangue (1933, p. 152). 

Oliveira Vianna (1987, p.103) “reconhece” que no processo dos cruzamen- 
tos podem ocorrer “atavismos”; sobretudo as fusoes de ra 9 as muito distintas 
gerariam retornos ' com ' carateres degenerescentes” (Vianna, 1987, p.103) 
Mas havia tambem 

aqueles que, em virtude de caldeamentos felizes, mais se aproximam, pela moralida- 
de e pela cor, do tipo da ra ? a branca. [...] Produtos diretos do cruzamento de branco 
com negro, herdam, as vezes, todos os caracteres psiquicos e, mesmo, somaticos da 
ra f a nobre. Do matiz dos cabelos a Colorado da pele, da moralidade dos sentimen- 

tos ao vigor da inteligencia, sao de uma aparencia perfeitamente ariana (Oliveira Vi¬ 
anna, 1987, p.101). 


V°r* °, S“ e,r0: S6US elementos formadores” no Dicciondrio historico 
geografico ethnologico (1922), Oliveira Vianna nao nega certa influencia do clima e do meio 
social sobre as constitutes fisicas e morais dos seres humanos. O autor comenta as mudan- 
?as que ocorrem na pnmeira geraijao de imigrantes europeus com as seguintes palavras- "O 
ima parece actuar ogo na pnmeira gera ? ao. Nao lhes modifica os caracteres anthropologi- 
cos mas lhes da qualquer coisa, que faz com que [...] nao sejam exactamente, mesmo no pon- 

lu da Al a P y u C °’re qUe tenam Sid ° Se tiVeSSem nascid0 Sob 08 climas da Italia. de Portugal 
ou da Allemanha (Vianna, 1922, p.289). Uma "cachopa Portuguese” e uma "luso-brasilei- 

em as mesmas caractensticas raciais"; ha, porem, segundo OliveiraVianna, algo que as 

tr -,V m D So, v qUe 6 T° ^ " impregna?So subtil da nossa luminosidade 
aTn R ', P ) - 0hVe ‘ ra na admitC 3inda Uma influ « ncia d0 "meio social” que fana 

que, no Brasil, mesmo urn descendente de arianos nao possui'sse mais "a energia de vontade 

Z 1st 0n °d f d nem 8 ambi?a ° d ° S6U aSCendente ”' ° e C6rta interprlTa 

(1932) emTuf Tr^ deSenV °' vida P ost enormente em Ra ( a e assimilafdo 

lista (itr> * “ I " 6 ° C ° nCeit0 de ra ? a c °mo urn dado fundamentalmente essencia- 

iista (estritamente biologico - cf. texto acima) 

35 termm" Viann ^ uao definiu o conceito de ”ra ? a ariana” assim como nao tinha defin.do os 

termos ra ? anordica , ra ? acelta etc. Nao explica nem qual seria a relagao entre "ra 9 a aria¬ 
na e ra?a nordica , nem qual seria a diferenga entre elas. 


Essa especie de “aristocratiza 9 ao” nao surge de repente, mas deve-se, segun¬ 
do OliveiraVianna (ib„ p.102), a urn processo de ”sele 9 6es favoraveis e apura- 
mentos sucessivos”; assim, o autor acredita que “depois da quarta ou quinta 
gera 9 ao [o grupo mesti 9 o inicial] perde os seus sangues barbaros - e clarifica- 
se (ib ■, p.107), O fim da importa 9 ao de escravos negros e a continua 9 ao das 
ondas imigratorias brancas garantiriam a ‘‘arianiza 9 ao” do pais. Talvez perma- 
necesse no carater brasileiro algum “toque tropical”, mas OliveiraVianna (1922, 
P-281) nao tinha duvida de que o futuro do pais seria “branco”: “tudo parece 
indicar que o futuro typo anthropologico do brasileiro sera o ariano modelado 
pelos tropicos, isto e, o ariano vestido com aquillo que alguem chamou a ‘libre 
do clima’”. 

Gilberto Freyre (1900-1987) declarou-se expressamente seguidor das ideias 
de Boas, com quem teve aulas na Universidade Columbia. No prefacio (a pri- 
meira edi 9 ao) de sua obra-prima, Casa-grande & senzala (1933), Freyre (1992, 
p.XLVII, XLVIII) afirma que a diferencia 9 ao conceitual boasiana entre ra 9 a e 
cultura, "entre os efeitos de relates puramente geneticas e os de influencias so- 
ciais, de heran 9 a cultural e do meio”, constituiriam a orienta 9 ao teorica de suas 
reflexoes: Neste criterio de diferencia 9 ao fundamental entre ra 9 a e cultura as- 
senta todo o piano deste ensaio”, escreve. 

A obra do pensador revela, porem, que nao conseguia (ou nao queria) ser fiel 
asua promessaepistemologica”. Mais de uma vez Freyre (ib. 1992, p.109,189, 
253) recorre a conceitos como “ra 9 as chamadas superiores” e “ragas chamadas 
inferiores , ou ainda ra^as atrasadas". Em Sobrados e mucambos (1936), este 
autor apresenta inclusive uma defini^ao de ra^a que nao faz jus as ideias de seu 
professor em Columbia, seja por falta de precisao cientifica, seja por nao ter se 
convencido das palavras de Boas a respeito de ra^a. 

Freyre (1951 [1936], III, p.1080, 1081) afirma-nao sem antes recha 9 ar ex- 
plicitamente qualquer nogao de determinismo (etnico, geografico, economico) - 
que a raga, o meio fisico e as tecnicas de produgao devem ser entendidos como 
formas que condicionam o desenvolvimento humano, sem o determinarem de 
modo rfgido e uniforme . E adianta: "A raga dara as predisposigdes; condicionara 
as especializagdes de cultura humana. Mas essas especializa^oes desenvolve-as o 
ambiente total - o ambiente social mais do que o puramente fisico - peculiar a 
regiao ou a classe a que perten^a o individuo” (grifo do autor). Nao foi bem essa 
a mensagem teorica de Boas, que insistia na insignificancia dos traces heredita- 
rios diante das “imposigoes culturais”. 36 


36 Vejamos mais uma vez as palavras de Boas (1948 [1911], p.195): “The biological constitution 
oes not make the culture . E: “Culture is rather the result of innumerable interaction factors and 
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O uso de termos como “cultures adiantadas’’, “povos atrasados" etc., disse- 
minado em toda a obra de Freyre - fato que, alias, nao ere incomum tambem 
entre cientistas europeus ate os anos 1950 (por exemplo Shapiro e Leiris, cf 
p.224s)-, demonstraque o autor transpunha parao ambito das “cultures” acon¬ 
cept 0 hierarquizada do mundo, tao comum no discurso racial e evolucionista 
do seculo XIX. E nisso Freyre e mais uma vez impreciso: nao explicita quais 
os criterios que fundamentavam a sua distin^o classificatoria entre cultures 
mais ou menos adiantadas e culturas mais ou menos atrasadas. No entanto, sua 
obra nao deixa duvida de que tais hierarquiza 9 oes classificatorias eram orienta- 
das pela ideia classica do progresso (tratado como urn “fenomeno neutro”, des- 
vinculado de contextos historicos e valores culturais especi'ficos). 

Assim, o uso de cultura(s) escorrega, com frequencia, de uma conceitua?ao 
“mais boasiana” para a ideia classica do seculo XIX que concebia “culture” (sin¬ 
gular) como sinonimo de “civilizagao”, conforme as expressoes: “estadio de cul- 
tura superior” (Freyre, 1992, p.l 58) e “inferioridade de conduces de culture” 
(ib., p.243). A ideia de cultura como urn valor que representa progresso civili- 
zatorio esta presente tambem nas comparagoes que Freyre (ib., p.299) faz entre 
ra?as ou povos “chamados” inferiores. Segundo ele, contrariamente ao que ocor- 
rera nos Estados Unidos, a formasao do povo brasileiro “foi beneficiada pelo 
melhor da cultura negra da Africa”. Freyre localiza entre os escravos que foram 
trazidos para o Brasil uma predominance de negros da costa ocidental, que, para 
ele, se destacavam pela sua mistura com sangues hamfticos, arabes, berberes ou 
tuaregues. 

Nos "negros desse estoque, considerados por alguns superiores do ponto de 
vista antropologico", Freyre (ib., p.302) inclui, entre outros grupos, os fulas, 
hau$as, mandingas, iorubas e, de forma generica, "mestizos provenientes da 
Senegambia, Gume Portuguesa e costas adjacentes" ("gente de cor cobrea aver- 


there is no evidence that the differences between human races , particularly not between the mem¬ 
bers of the White race have any directive influence upon the course of development of culture” (cf. 
t cap. 2, p.136, 137). E Boas (1940, p.13) completa: t( Ethnological evidence is all in favor of 
the assumption that hereditary racial traits are unimportant as compared to cultural conditions " 
O uso pouco coerente e a delimitagao imprecisa entre raga e cultura, que permeia a obra de 
reyre, apoiam a ideia de “adaptabilidade” e “plasticidade” atribufda a certos grupos huma- 
nos, mas nao a fundamentam. Recentemente alguns autores como Benzaquen (1994, p 39) e 
Maio (1995, p.85) caracterizaram tais concepgoes de Freyre como “neo-lamarckistas” Quero 
chamar a atengao para o fato de que a ideia da transformagao de urn "outro”, devido a contex¬ 
tos (e “cruzamentos”) especfficos, remonta a epocas muito antes de Lamarck e pode ser en- 
contrada em muitos autores brasileiros antes de Freyre. Fazia parte tanto de concepgoes pre- 
raaais como de urn discurso que ja se baseava na categoria paradigmatica de raga. Vimos que 
esse ideario foi fundamental para a defesa da ideologia do branqueamento. 


melhada e cabelos ondeados quase lisos”). Nota-se que o autor entende os por- 
tadores da "cultura negra mais adiantada" como grupos africanos cujo sangue 
ja foi misturado com algum sangue nao negro (ib. p.307). 37 Vista sob esse angu- 
lo, a "valorizagao" das "culturas negras adiantadas" nao se diferencia substan- 
cialmente da argumentative) racial de Oliveira Vianna, que atribufa o surgimen- 
to de civiliza 9 oes na Africa a "cruzamentos" ("interfusoes") de "negros puros” 
com outras ragas (cf. p.309). Embora Freyre (ib., p.96) reconhe^a a existencia 
de "algumas tribos menos atrasadas" entre os indigenas do Brasil, ve no noma- 
dismo e na falta de conhecimento de tecnicas de agricultura mais elaboradas uma 
"inferioridade de condi^oes de cultura" (ib, p.243). 38 Para ele, nao ha duvida 
de que o negro vinha de "um estadio de cultura superior ao do americano" (ib, 
p.l58) e, por causa disso, prestava-se melhor as exigencias do trabalho escravo. 

O livro Casa-grande & senzala , que visa explicar a forma^o do povo bra¬ 
sileiro, aproxima-se freqiientemente mais de um relato literario repleto de con¬ 
siderables pessoais e de frases de efeito 39 do que de um tratado cientffico com- 
prometido com a elaboragao de cadeias argumentativas logicas amparadas na 
aplicag:ao coerente de pressupostos teoricos na analise de dados empiricos. Cri- 
ticas como estas nao diminuem, evidentemente, o valor do importante trabalho 
empirico efetuado por Freyre. De qualquer forma, pode-se observar que toda 
a analise do autor gira em torno do "engenho", concebido como "todo um sis- 
tema economico, social, politico" (ib, p.LIII), ou seja, como celula indivisivel 
e for 9 a integradora da sociedade brasileira. Embora Freyre (ib, p.241) afirme 
que "as condi^oes geograficas nao determinam de modo absoluto o desenvol- 
vimento de um povo", uma pagina depois ele defende a ideia de que no Brasil 
"o meio e as circunstancias exigiram o escravo", por isso, seria tambem "injus- 
to acusar o portugues de ter manchado, com institui^ao que hoje tanto nos re- 


37 A relativa valorizagao dos Sudaneses^ em oposigao aos “bantos” insere-se tambem nessa 
diferenciagao teorica. 

38 Freyre (1992, p.42, 96) irritou-se ate com o romantismo (“exaltagao Krica") de alguns autores 
que idealizavam a vida dos indios: chamou Bomfim de “indianofilo ate a raiz dos cabelos”. 

39 Na obra de Freyre (1992, p.357), a caracterizagao da senzala como “escola pratica de abrasi- 
leiramento e apenas uma dessas imagens pitorescas com conteudo duvidoso: ”0 metodo de 
desafricanizagao do negro novo’ aqui seguido, foi o de mistura-lo com a massa de 'ladinos’, 
ou veteranos; de modo que as senzalas foram uma escola pratica de abrasileiramento” (grifo do 
autor). A obra do pensador brilha certamente mais pelas qualidades literarias do que pela 
coerencia na argumentagao academica. Essa critica nao e nova. Cf. Maio (1997, p.90, 222, 
223), ja nos anos 1950, autores como Costa Pinto e Guerreiro Ramos consideravam a obra de 
Freyre “impressionista”, “pitoresca” e “anedotica”, e Pierson, ja no final dos anos 1940, tinha 
chamado a atengao para diversas “generalizagoes” a respeito da sociedade brasileira devidas a 
falta de rigor cientffico das analises no livro Casa-grande & senzala. 
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pugna, sua obra grandiosa de colonizagao tropical” (ib., p.242). O autor apela: 
"Tenhamos a honestidade de reconhecer que so a colonizagao latifundiaria e es- 
cravocrata teria sido capaz de resistir aos obstaculos enormes que se levantaram 
a civilizagao do Brasil pelo europeu. So a casa grande e a senzala” (ib., p.244), 

Para Freyre, havia varios fatores que fizeram com que os portugueses fossem 
o povo predestinado a liderar o processo civilizatorio nos tropicos; segundo ele, 
nao existia nenhum povo europeu "mais predisposto ao regime de trabalho es- 
cravo do que ele” (ib., p.242). Os portugueses adaptar-se-iam mais facilmente ao 
clima tropical, uma vez que "as condigoes flsicas de solo e de temperatura” de Por¬ 
tugal se aproximariam mais da Africa que da Europa. A "miscibilidade” dos por¬ 
tugueses, que ja constitufam uma "gente mista na sua antropologia e na sua 
cultura”, 40 ultrapassaria todos os outros povos colonizadores (ib., p.9, 204). Esse 
ultimo fator encontra-se, na reflexao de Freyre (ib., p.30, 355), interligado com a 
fe catolica concebida como "cimento da nossa unidade” - que garantiria uma 
"profunda confraternizagao de valores e de sentimentos” na sociedade brasileira. 

O carater "cristocentrico” dos portugueses, segundo Freyre (1961, p.73), se- 
ria responsavel pela ausencia do "sentimento ou da consciencia da superioridade 
da raga”. Diferentemente das colonizagoes inglesas, nas colonias portuguesas o 
"batismo” tendia a superar as diferengas raciais (Freyre, 1992, p.193,196). 41 Para 
Freyre, os pilares da Igreja Catolica e da familia patriarcal do engenho fizeram 
com que as relates entre as tres ragas e/ou culturas do Brasil apresentassem uma 
convivencia harmoniosa. Tal convfvio e desenhado por ele como uma especie de 
projeto de nagao, no qual todas as ragas (culturas) dao o “melhor” de si. Dessa for¬ 
ma, o autor destaca a contribuigao do tabaco e das praticas higienicas dos xndios, 
cita as artes culinarias e a extroversao e vivacidade dos negros, enquanto a cons- 
trugao da economia e dos valores religiosos 42 e atribulda a influencia portuguesa. 

Mesmo que Freyre nao tenha cumprido completamente sua propria proposta 
metodologica de seguir Boas, ou seja, de deixar de lado hierarquizagoes raciais/ 
culturais e diferenciar claramente entre ambito biologico e ambito simbolico, a 
inspiragao boasiana ajudou-o a criar uma nova imagem, uma especie de mito de 


40 Freyre (ib., p.203, 210) afirma que ate a nobreza portuguesa era "quase tao mesclada de raga 
quanto a burguesia ou a plebe”, e critica nesse contexto a concept de Oliveira Vianna se¬ 
gundo a qual os "dolico-louros" predominariam na constelagao racial dos colonizadores bra- 
sileiros. 

41 Nesse contexto, Freyre (1992, p.357) critica N. Rodrigues por este ter chamado a catequese 
dos africanos uma "ilusao" e, assim, negado aos negros a capacidade de "elevar-se ate o 
catolicismo”. 

42 Em Casa-grande & senzala , Freyre praticamente ignora a questao da religiosidade de origem 
africana. 


origem de uma nova nagao nos tropicos: em Casa-grande & senzala , ele cons- 
troi os alicerces da ideia de que existe, de fato, uma "cultura brasileira”, produ- 
to de um amalgamento de diferentes "ragas/culturas”, que constituiria a "essen- 
cia de uma nova nagao”. 43 

Ao destacar as diferentes contributes positivas das tres ragas/culturas fun- 
dadoras e ao descrever a "casa-grande” e a "senzala” como instituigoes comple- 
mentares ("dualismos complement ares”) dentro de um projeto maior, Freyre 
nao apenas recria e solidifica concepgoes essenciais da nogao classica de cultura 
(presente no culturalismo, mas tambem no funcionalismo e estruturalismo), mas 
fundamenta, implicitamente, tambem, a famosa ideia da "democracia racial”. 44 
Em suas analises, nao cabem questionamentos a respeito de relagoes de poder, 
conflitos de interesse ou ainda temas como "exploragao economica”. Mesmo no 
caso extremo de excessos de punigao ("sadismo de senhor”), que admite ter ocor- 
rido na epoca escravista, Freyre (ib., p.51) faz questao de criar um valor com- 
plementar: "o correspondente masoquismo de escravo”. 


43 E curioso que ainda no livro Ordem e progresso , publicado em 1959, Freyre pensa cultura 
como um processo aparentemente unilinear, no sentido evolucionista classico, por exemplo, 
quando reflete sobre "o progresso cultural no Brasil" ou quando se refere a "fase de desenvol- 
vimento cultural do Brasil". Ao mesmo tempo, opera, frequentemente, tambem com uma 
nogao sistemica de cultura que lhe permite pensar o Brasil como uma especie de organismo 
proprio e permite-lhe ainda opor-se a todos aqueles que percebiam divisoes raciais/culturais 
no pais. Caracterfstica e a critica que Freyre faria ao medico baiano Luis Anselmo da Fonseca 
que, em seu livro A escravidao, o clero e o abolicionismo (1887), denunciava os males do regime 
escravista, nao sem deixar de acusar o comportamento de partes da elite brasileira. Fonseca, 
descrito por Freyre como afro-baiano, deplora que entre aqueles negros, que tinham adquiri- 
do certa formagao intelectual, nao havia quase ninguem que lutasse pelo fim da escravatura. 
Afirma serem "os homens livres pretos ou de cor" "geralmente os principais adversaries dos 
escravos”. Para exemplificar sua afirmagao, Fonseca cita o seu colega de profissao Domingos 
Carlos da Silva que, escrevia textos em defesa da "lavoura patriarcal e escravocrata"; e avalia 
que dois tergos daqueles que executavam "misteres ignobeis”, tais como feitores, capitaes- 
do-mato, eram homens de cor. Para este medico comprometido com a causa abolicionista, 
todos eles eram, evidentemente, "traidores dos seus irmaos". Freyre sente-se desafiado pela 
atitude de Fonseca, que chama de “antibrasileira" e “biologicamente etnocentrica”. Freyre e 
enfatico e tende a satirizar. "[Considerar] os brasileiros negros ou de cor grupo a parte da 
comunidade brasileira; com deveres particulars" era, para ele, nao (querer) entender aquilo 
que diferenciava o Brasil de outros paises. "Para o desenvolvimento do Brasil em democracia 
etnica", escreve Freyre, foi conveniente que, antes da Aboligao houvesse feitores e capitaes- 
do-mato negros como tambem que houvesse "brancos finos de casas-grandes” entre os mais 
destacados abolicionistas (cf. Freyre, 2004, p.553-557). 

44 Embora Freyre nao tenha cunhado o termo de "democracia racial", cf. tb. Guimaraes (2002) 
e ideias parecidas ja tenham sido articuladas antes dele no discurso abolicionista (por exemplo 
Nabuco), ele foi certamente o cientista que mais contribuiu para consolidar e divulgar este 
ideario. 
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Nao e um acaso que a “mestigagem” ocupe um lugar central na argumenta- 
gao desse autor. A “mestigagem” cumpriria uma especie de “ponte” capaz de 
aplainar e superar os desajustes entre negros, brancos e Indios e, dessa forma, 
teria viabilizado a formagao da “nagao/cultura brasileira” (“carater nacional”). 
Assim, na analise de Freyre (ib., p.91), o “mestigo” aparece quase como uma pro- 
va da - postulada - convivencia harmoniosa entre as “ragas”: “Hlbrida desde o 
inicio, a sociedade brasileira e de todas da America a que se constituiu mais har- 
moniosamente quanto as relates de raga”. Ou, em outro trecho de Freyre (1951, 
III, p.1084): “E um dos elementos mais poderosos de intercomunicagao, pelo seu 
dinamismoderagae, principalmente, decultura, ternsido [...] omulato”. Freyre 
atribui a “mestigagem” um poder democratizante que contribuiria ainda para 
tornar a sociedade mais branca. “A miscigenagao que largamente se praticou aqui 
corrigiu a distancia social que doutro modo se teria conservado enorme entre (...) 
a casa grande e a senzala (...) A India e a negra-mina a principio, depois a mula- 
ta, a cabrocha, a quadrarona, a oitavona, tornando-se caseiras, concubinas e ate 
esposas legltimas dos senhores brancos, agiram poderosamente no sentido de 
democratizagao social no Brasil”(posfacio de Casa-grande & Senzala , 1933, 
p.518). 

Na descrigao do processo da “miscigenagao”, Freyre (ib., p.975), mais uma 
vez, oscila entre abordagens estritamente biologicas, references a valores civi- 
lizatorios e analises do ambito das culturas propriamente ditas. Localiza tenden- 
cias de branqueamento - e usa termos como “arianizar a raga” e “aristocratizar 
o sangue” para descreve-las. Mais que isso: ele tambem defende essas transfer- 
magoes detectadas. A certa altura comenta, com satisfagao e orgulho, que somen- 
te no Brasil o mestigo podia passar por tal processo: “[...] sendo a mestiga clara 
e vestindo-se bem, comportando-se como gente fina, torna-se branca para to- 
dos os efeitos ” (grifo do autor). Segundo Freyre (ib., p.999), ela podia ainda - 
quase como uma vantagem suplementar - contar com “a aura de mulher mais 
quente que as outras”. 45 


45 No seu livro Interpretagdo do Brasil (original em ingles, 1945), Freyre recorre a comentarios 
de viajantes europeus para ressaltar nao apenas a maleabilidade nas relagoes entre negros e 
brancos, mas tambem a suposta facilidade de ascensao que os nao-brancos teriam tido ja na 
epoca da escravidao. Cita, por exemplo, Thomas Ewbank (apud Freyre, 2001 [1945], p.195, 
196) que, em 1856, descreveu "senhoras negras vestidas de seda e com joias, acompanhadas 
de escravos que as seguem de libre" [...] "Varias delas tern maridos brancos", comenta Ew¬ 
bank e destaca ainda que "[o] primeiro medico da cidade e um homem de cor; e de cor e tam¬ 
bem o presidente da provincial E Freyre reproduz ainda as impressoes de Richard Burton 
que, entre 1865 e 1869, ocupou o cargo de consul britanico em Santos: "aqui, todos os ho- 
mens, especialmente os que sao livres, quando nao sao negros sao brancos; e muitas vezes um 
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Mesmo que o autor conceda algum espago as “contribuigoes culturais” das 
“ragas (culturas) atrasadas”, nao ha duvida sobre a diregao em que o desenvol- 
vimento racial (cultural) do pals deveria se mover: “Talvez em nenhum outro 
pals seja posslvel ascensao social mais rapida de uma classe a outra: do mucam- 
bo ao sobrado. De uma raga a outra: de negro a ‘branco’ ou a ‘moreno’ ou ‘cabo- 
clo”\ escreve Freyre (1951, III, p.1076) em Sobrados e mucambos. A ideia de 
branqueamento impllcita no pensamento do autor 46 ja nao se iguala as projegoes 
quase matematicas de Lacerda ou de Oliveira Vianna, desenvolvidas a partir de 
concepgoes fortemente biologizadas, pois se baseia em ideias “culturalistas”. 
Comporta agora a existencia de certas “manchas coloridas”. 47 Isso, porem, ape¬ 
nas em areas que nao afetam a concepgao do projeto de nagao em si. 

Freyre parecia estar consciente de que sua defesa do branqueamento se in- 
seria num ideario ocidental de longa tradigao. Para sustentar sua argumentagao, 
o autor remete-se tambem a uma “tabuada das misturas” do inicio do seculo XIX 
(reproduzida por Gayoso), que previa a transformagao de negro em branco (e 
vice-versa) num prazo de quatro geragoes. 48 Ao insistir no discurso ideologico 
do branqueamento, Freyre reivindicava tambem, implicitamente, a continuida- 
de de negociagoes pessoais das definigoes (delimitagoes) do “outro” sob a egide 
do poder patrimonial. Ate o final da vida, opos-se enfaticamente contra qual- 
quer tentativa de formalizar a ideia da diferenga. 


homem e oficialmente branco, mas na verdade quase negro. O que e francamente oposto ao 
sistema dos Estados Unidos, onde os brancos e negros nao se misturam” (apud Freyre, 2001, 
p.196). 

46 Cf. tb. a avalia^ao de Skidmore (1976, p.211): “O valor pratico da sua [de Freyre] analise nao 
estava, todavia, em promover o igualitarismo racial. A analise servia, principalmente, para 
reforgar o ideal do branqueamento, mostrando de maneira vlvida que a elite (primitivamente 
branca) adquirira preciosos tra<;os culturais do Intimo contato com o africano (e com o Indio, 
em menor escala)” (grifo do autor). A falta de rigor conceitual (separagao clara entre a esfera 
biologica e o ambito cultural) de Freyre deixa no leitor as vezes a duvida de ate que ponto o 
ansiado branqueamento da populagao era pensado em termos exclusivamente culturais. 

47 Araujo (1994, p.44) descreve a concepgao de miscigenagao de Freyre com as seguintes pala- 
vras: "Essa concepgao envolve, a meu julzo, uma compreensao da mestigagem como um pro¬ 
cesso no qual as propriedades singulares de cada um desses povos nao se dissolveriam para 
dar lugar a uma nova figura, dotada de perfil proprio, slntese das diversas caracterlsticas que 
teriam se fundido na sua composigao". 

48 Depois de citar os comentarios de Gaioso a respeito da "tabuada de misturas" ("As mistu¬ 
ras de um mulato com uma quartao, ou uma outona, produzirao outras cores, que se apro- 
ximarao do branco, ou do negro, na progressao acima declarada..."), Freyre (1951, III, 
p. 1.043,1.044) faz questao de enfatizar a importancia das analises do autor: "Foi talvez Gayo¬ 
so quern tentou com maior cuidado tragar uma sistematica da miscegenagao no Brasil patri- 
arcal e semipatriarcal". 
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Criticava nao apenas a reintrodugao dos itens de cor nas pesquisas demogra- 
ficas do IBGE, 49 mas atacava tambem a forma^ao de movimentos politicos ne- 
gros que baseavam sua luta contra discrimina?ao e por igualdade numa concep- 
?ao de negro essencializado. E que para ele a miscigenagao ocorrida neste pais 
era tao intensa que se tornava impossivel enquadrar as pessoas em “duas ou tres 
ou quatro categorias fixas”. 50 Afirmar a existencia de um grupo negro “autono- 
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49 No artigo “Brasileiro - sua cor?”, publicado no jornal Folha de S.Paulo (5/12/1979), Freyre 
argumenta que a miscigenagao ocorrida no pais foi tao intensa que impossibilita enquadrar as 
pessoas ‘‘em dois ou tres ou quatro grupos fixos”. Afirma que “o brasileiro sente-se simples- 
mente brasileiro. Um tipo nacional, ecologico, de brasileiro". "Ao brasileiro tipico de hoje”, 
continua Freyre, “ja nao preocupa identificar [...] sua origem ou sua situagao racial: ele e um 
tipo nacional de homem metarracial”. Questiona a validade cientifica das tentativas de esta- 
belecer categorias segundo cor de pele (“[...] seria esforgo sociologicamente insignificante e 
falsamente cientffico limitar [...] pigmentagoes caracteristicamente raciais a duas ou tres ou 
quatro, e estas de todo arbitrarias”; e: ‘‘A raga e crescentemente uma abstragao, nao se deixan- 
do, como tal, caracterizar cientificamente nem por cabelo nem por cor de olhos nem por pig- 
mento”). E volta a explicitar o que entende como “metarraga”: ‘‘Conceito - o de metarraga- 
a que se liga o de morenidade, como resposta brasileira - acima de ideologismos sectarios ou 
de racismo arcaicos - a branquitudes, negritudes e amarelitudes. O uso cada dia mais genera- 
lizado, no Brasil, da palavra moreno e a valorizagao cada dia maior, entre os brasileiros, da 
condigao ou da aparencia tambem morena, que o diga. Nossos mais expressivos exemplos 
atuais de beleza de mulher sao ou biologicamente morenos como a tao encantadora Sonia Bra¬ 
ga, ou ecologicamente amorenados ou bronzeados pelo sol do tropico, como as louras Vera 
Fischer e Bruna Lombardi. Qual a loura brasileira que atualmente nao se faz amorenar pelos 
sois das Copacabanas?”. Com esse artigo, Freyre tenta, mais uma vez, despolitizar a questao 
das diferengas e dos conflitos sociais em prol do sentimento de uniao nacional. Freyre que - 
como outros pesquisadores (Pierson, Hutchinson, Wagley, Degler, por exemplo) - percebeu 
que a identificagao com o termo moreno tem constantemente aumentado no pais, propagava 
a difusao desse conceito. E interessante o fato de que recentemente houve tentativas de subs- 
tituir nas pesquisas demograficas oficiais a categoria pardo pela palavra moreno, cf Valle Sil¬ 
va (1996). 

50 No artigo mtitulado “Racismo no Brasil?”, publicado no jornal Folha de S.Paulo (6/5/1979), 
Freyre explicita esta sua cntica: “Ora, no Brasil nao ha um ‘negro brasileiro’ a parte da comu- 
nidade nacional brasileira. Existem, sim, brasileiros de origem afro-negra, alguns dos quais 
sofrena discnminagoes, nao de carater propriamente de raga ou de cor, mas de classe. Discri- 
minagoes iguais as que, infelizmente, atingem brasileiros de outras origens raciais, inclusive 
europeias, brancos branquissimos. Brasileiros inferiorizados, nao pela sua condigao etnica ou 
pela sua cor, mas pela ignorancia ou pela pobreza ou pela doenga que faz deles quase sub- 
brasileiros . Freyre nao admite a existencia de uma discriminagao especifica contra “negros”. 
Fica evidente que sua defesa da “harmonia racial” esta diretamente ligada a recusa de conce- 
der uma essencia propria” a um grupo social formador da nagao brasileira: "Sou solidario, 
entretanto, com quanto se faga, no Brasil, a favor de uma maior democratizagao racial que seja 
tambem uma maior democratizagao social, economica e polftica. Digo maior porque nao sei 
de pais - e tenho estado em meio mundo - onde haja, com todas as deficiencias, causadas 
principalmente por fatores nao raciais, tanta harmonia racial”. 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 253 


mo” ia contra a construgao analltica de Freyre, que apostava na consolidagao de 
uma “meta-raga” que o autor via diretamente ligada a existencia de um “etos” 
(cultura) brasileiro proprio, concebido como uma especie de totalidade organi- 
ca, uma entidade coesa e homogenea. 

Freyre - nascido numa tradicional familia nordestina (Recife) - defendia a 
estrutura do engenho como modelo social, numa epoca ja marcada pelos primei- 
ros avangos da industrializagao e da urbanizagao. As transformagoes socioeco¬ 
nomicas que acompanhavam o processo de industrializagao e urbanizagao deve- 
riam ser mantidas sob o controle das oligarquias agricolas. As relagoes de poder 
deveriam permanecer intocadas. Assim, a analise harmonizadora da formagao do 
povo brasileiro serviria, tambem, como uma promessa para o futuro. 

Arthur Ramos (1903-1949), outro antropologo de destaque nessa discussao, 
era medico, formado pela mesma Faculdade de Medicina de Salvador onde es- 
tudara Nina Rodrigues. O objetivo dos seus estudos antropologicos era a reto- 
mada dos trabalhos pioneiros do venerado colega baiano a respeito dos descen- 
dentes africanos no Brasil, mas agora sob premissas teoricas “modernas”. Em 
O negro brasileiro (1934), ele rejeita as teses acerca da superioridade e inferiori- 
dade das ragas e busca novas orientagoes teoricas em Levy-Bruhl 51 e na psica- 
nalise. De outro lado, sua concepgao de cultura nao se distingue substancialmen- 
te das ideias evolucionistas a respeito da civilizagao (= cultura). Assim, Ramos 
(1988 [1934], p.27,115) falaem “formas mais adiantadasemreligiao”, “grupos 
ethnicos mais atrazados em cultura” e “sobrevivencias religiosas primitivas en¬ 
tre os povos cultos” etc. 

Ramos (ib., p.297) sustenta que, no Brasil, “a mentalidade collectiva nao esta 
ainda preparada para comprehender a verdadeira nogao de causalidade”. Para 
ele, a mentalidade coletiva brasileira esta impregnada de “elementos mysticos, 
pre-logicos” que, na sua maior parte, proviriam de praticas magicas (“negro-fe- 
tichistas ) da Africa. 52 Enfatiza, porem, que conceitos como “pensamento pre- 
logico sao do ambito da psicologia e da sociologia e nao tem obrigatoriamente 
a ver com questoes “antropologico-raciais”. Isto e, nao se referem apenas a gru¬ 
pos raciais especificos: “Um grupo social, atrazado em cultura, mesmo consti- 

51 A partir da segunda edi^ao do livro O negro brasileiro (1940), Ramos comega a distanciar-se 
das teses de Levy-Bruhl a respeito da “mentalidade pre-logica” e a incorporar, nas suas anali- 
ses, ideias de Herskovits a respeito do fenomeno da “acultura^ao” (cf. Maio, 1997, p.4). 

52 Ramos constata tambem que a influencia dos cultos trazidos da Africa nao se limita apenas a 
“raga negra”: “Pelas caladas da noite, ha damas elegantes e cavalheiros do bom tom que vao as 
macumbas consultar o poder invisivel de Pae Joaquim, Zezinho Gurunga ou Jubiaba \ Para 
Ramos (1988, p.296), o “Brasil vive impregnado de fetichismo”. 
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tuido de typos anthropologicos brancos, tem uma mentalidade primitiva com 
todas as suas caracteristicas” (ib., p.114). 

Recorre a psicanalise como metodo para estudar e compreender a “psyche 
collectiva do brasileiro”, o que, segundo Ramos (ib., p.298), seria o primeiro 
passo necessario para superar os “atrasos” detectados: 

[...] e preciso conhecer essas modalidades do pensamento “primitive*”, para corrigi- 
lo, elevando-o a etapas mais adiantadas, o que so sera conseguido por uma revolugao 
educacional que aja em profundidade, uma revolugao "vertical” e “intersticial” que 
desga aos degraus remotos do inconsciente collectivo e solte as amarras pre-logicas a 
que se acha acorrentado (Ramos, 1988, p.23). 

Ele reconhece, portanto, que grande parte da populagao brasileira e domi- 
nada por um modo de pensar e de se relacionar com a realidade que se diferen- 
cia do modelo ocidental europeu. Nao duvida, porem, que a “verdadeira cultu¬ 
ral concebida como uma especie de forga civilizatoria intrlnseca a humanidade, 
conquistara tambem este pais. 

So o trabalho lento da verdadeira cultura - cultura que destrua a illusao magica 
da nossa vida emocional - conseguira a ascengao a etapas mais adiantadas, com a 
substituigao dos elementos pre-logicos em elementos mais racionaes (Ramos, 1988, 
p.296; grifo do autor). 

Em As culturas negras no novo mundo (1937), Ramos (1979, p.XXII) ja utili- 
za a palavra cultura no plural. Propoe-se a conceber “o negro como representante 
de suas culturas e a estudar os padroes de culturas que os negros transporta- 
ram da Africa para o Novo Mundo e o destino que aqui tiveram". Detecta na 
tradigao do pensamento antropologico uma mescla semantica no uso dos termos 
civilizagao” e “cultura” e tenta separa-los conceitualmente. Ha um dado curi- 
oso: embora Ramos (ib,, p.17) critique os esquemas lineares do evolucionismo, 
cita as palavras de Tylor para definir o conceito de cultura, 53 sem lembrar outras 
definigoes, como, por exemplo, a de Boas. Uma nogao de valores civilizatorios 
ultimos — nota-se — acompanhara as reflexoes de Ramos sobre as culturas parti¬ 
culars, como uma especie de pano de fundo. 

53 Vimos que na definigao dada por Tylor, a "cultura" (no singular) e igualada ao conceito de 
civilizagao (cf. cap. 2, p.133,134). Ramos chama a atengao para o fato de que o termo "civili- 
zagao tem sido usado como o conjunto de manifestagSes culturais do homem" e tambem 
como forma metis elevada da cultura . Na sua tentativa de esclarecer a ideia de culturas — 
como formas particulares, no tempo e no espago, da civilizagao" —, ele, mais uma vez, mis- 
tura os conceitos que procura diferenciar semanticamente (ib., p.16; negrito do autor). 
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E interessante tambem notar que, em Introdugao a antropologia brasileira , 
Ramos (1947, p.9) apresenta a ideia de ra 9 a como um dado biologico preciso, mas 
nao sem mencionar que “no homem, esta nogao vem intimamente ligada a outras 
caracteristicas, nao-hereditarias, ou sejam linguisticas e culturais, para os fins 
de uma classificagao dos grupos humanos”. E sua concepgao de etnia expressa 
ainda uma nogao de grupos humanos entendidos como unidades coesas que se 
definem por uma determinada cultura, um determinado espago e ate certas ca¬ 
racteristicas biologicas. A definigao dada por Ramos demonstra, ao mesmo tem¬ 
po, quao dificil e, na historia do pensamento humano, a super agao de paradig- 
mas conceituais: a etnia e concebida como 

a reuniao de individuos do mesmo grupo ffsico, da mesma lingua e de cultura simi¬ 
lar, procedendo dos mesmos focos de origem, ou habitando o mesmo territorio. Em 
outras palavras, a etnia ou grupo etnico e a soma dos caracteres raciais, linguisticos e 
culturais ” (Ramos, 1947, p.9; grifo do autor). 

Parece que Ramos procurava mais “corrigir” ou reajustar concepgoes consi- 
deradas arcaicas do que realmente repensa-las ou romper com elas. Explica-se 
tambem assim a sua proposta de simplesmente substituir o termo raga por cul¬ 
tura. 54 Vimos, alias, que uma ideia semelhante (substituigao do termo raga por 
grupo etnico) foi integrada no documento “ Statement on race” da Unesco, ela- 
borado por cientistas convocados por Ramos - que na epoca tinha a fungao de 
coordenador cientifico da organizagao. Em varios trabalhos ( Introdugao a antro¬ 
pologia brasileira , ou no prefacio do livro As collectividades anormais , de Nina 
Rodrigues), Ramos tenta “desculpar” o ultimo pelo uso “ultrapassado” dos 
conceitos e empenha-se em “traduzir” suas reflexoes para uma “linguagem aca- 
demica mais moderna”. 55 

Ramos (1947, p.403) escreve: “Se substituirmos na obra de Nina Rodrigues, 
os termos biologicos de raga e mestigamento pelas nogoes de cultura e acultura- 
gao \ explica, “as suas concepgoes adquirirao completa e perfeita atualidade”. 
A concepgao de aculturagao defendida pelo autor procura superar “determinis- 
mos biologicos", mas continua ainda permeada e orientada pela ideia da impo- 

54 Numa nota de rodape, Ramos (1979, p.16, 197, 198) cita F. Regnault, que, ja em 1927, num 
congresso em Amsterda, Holanda, teria proposto substituir por etnia aquilo que geralmente 
se designava raga. Vimos que essas ideias eram recorrentes no meio dos antropologos a partir 
dos anos 1930. 

55 A unica ressalva que Ramos levantou a concepgao racial de Nina Rodrigues refere-se a nogao 
da possibilidade de "degenerescencia da mestigagem": "Essas ideas sao inacceitaveis para os 
nossos dias" (apud Rodrigues, 1939, p.12). 
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sifao das “forgas civilizatorias”. Ramos (ib., p.53) espera que, numa situagao de 
contato entre duas ou mais culturas, "a mais adiantada” tenda a “suplantar a mais 
atrasada”. Assim, o autor acredita que “religioes inferiores” (como, por exem- 
plo, o “fetichismo africano”) “aperfeigoam-se” quandoentram "em contato com 
uma forma religiosa mais adiantada” (Ramos, 1988, p.144). A possibilidade de 
adaptagao - “aperfeigoamento” - das religioes e culturas, descrita por ele, ex- 
pressa tambem uma oposigao a concepgoes essencializadas sobre as diferengas 
humanas. Aqui, o branqueamento ja nao e mais concebido em termos biologi- 
cos. O ideario evolucionista-culturalista propoe, no piano dos “valores cultu- 
rais”, a transformagao do outro em “um de nos”. 

Partindo das reflexoes e definigoes de Herskovits, Ramos (1979, p.245) pro- 
jeta tres resultados possiveis do fenomeno da aculturagao: (a) a aceitagao que leva 
a assimilagao unilateral dos padroes culturais de uma nova cultura; (b) a adap¬ 
ted 0 que faz com que “ambas as culturas, a original e a estranha, combinem-se 
intimamente, num mosaico cultural, num todo harmonico, com reconciliagao de 
atitudes em conflito”; (c) a reagao que se manifesta em “movimentos contra- 
aculturativos”, cuja origem pode estar na “opressao” ou em “resultados desco- 
nhecidos da aceitagao dos tragos culturais estranhos” (grifo do autor). 

Enquanto a relagao entre brancos e negros nos Estados Unidos era, segundo 
Ramos (1942, p.41, 226), marcada pelo fenomeno da “aceitagao” (da parte dos 
negros), no Brasil predominava ate entao a “adaptagao” - que ele prefere cha- 
mar de “sincretismo” (“compromisso cultural”). O resultado do contato entre 
brancos e negros, contudo, seria, tambem no Brasil, a “aceitagao”. 56 Ao criticar 
“certos biossociologos” (como O. Vianna), Ramos (1979, p.246) faz, porem, 
questao de enfatizar que esse processo “nao trara como consequencia biologica, 
a arianizagdo" . 57 Para ele, o “tipo fisico portugues” apresenta varias influencias, 
inclusive algum “componente negro” provindo dos “mouros” (1947, p.52, 56); 


56 Ramos nao da nenhuma orientagao teorica que explique em que situagao e por que os varios 
tipos de aculturagao surgem. Ele nao nega que no Brasil tenham tambem ocorrido os feno- 
menos de “aceitagao” e “reagao”. Como exemplo do raro tipo de reagao no Brasil, Ramos 
cita a revolta dos males, mas nao se propoe a debater razoes historicas e/ou polfticas dessa 
resistencia. No entanto, em O negro brasileiro, Ramos liga o lento desaparecimento dos “ma¬ 
les” a uma questao quase intrmseca a cultura (ou raga?) negra: “O espirito maleavel dos 
negros nao tolera as praticas rigidas e os severos preceitos do mahometismo” (Ramos 1988 
P-73). 

57 No contexto desta critica, Ramos (1979, p.246) atribui um conteudo exclusivamente biologi- 
co a ideia de branqueamento: “Nao ha necessidade de apelarmos, na solugao dos nossos pro- 

lemas de contatos de culturas, para nenhum processo biologico de branqueamento arianizan- 
te, como advogam ainda certos biossociologos 


a propria cultura dos portugueses caracterizar-se-ia, em razao dos contatos com 
varios povos, como uma “cultura hfbrida”, que incluiria influencias mediterra- 
neas e africanas (ib., p. 124). Tudo isso, segundo o autor, demonstrariauma “ati- 
tude liberal dos Portugueses em face dos povos de cor” (ib., p.57). 

Num trabalho recente, Maria Jose Campos (2004, p.203-205) destaca a im- 
portancia de Ramos para a fundamentagao do ideario da “democracia racial”: 
num congresso em Chicago, do qual este cientista participou em 1941, Ramos 
atribuiu o tratamento diferenciado das ragas no Brasil a “continuagao do velho 
sistema colonizador dos portugueses” que teria propiciado a mistura, tanto “no 
piano fisico, como no piano cultural” e, dessa forma, levado a criagao de uma 
“nova cultura no Novo Mundo”. E ao descrever o Brasil como uma sociedade 
sem grandes preconceitos de classe e de casta, e com ausencia de preconceitos 
de raga”, Ramos usaria o conceito “democracia racial” (isto e, antes de Gilberto 
Freyre), no fundo, para enaltecer e delimitar a experiencia brasileira das formas 
de discriminagao racial dos Estados Unidos e do “racismo alemao”. 

Para Ramos, a categoria “povos negros” englobava, alem dos negros africa- 
nos e dos negros americanos, os “negros orientais” (parte ocidental da Oceania 
e sudeste da Asia). Ramos (1979, p.8, 201) chama a atengao para o fato de que 
na Africa nao ha apenas “negros puros”, mas tambem semitas e hamitas “liga- 
dos a raga branca” e ainda “Hotentotes e Boschimanos, e Negrilhos” - que consi¬ 
der “produto de uma mestigagem racial”. Entre os “negros puros”, o autor 
valoriza mais os Sudaneses e menospreza, ate certo ponto, “a pobreza da cultu¬ 
ra bantu . Como Nina Rodrigues, Ramos (ib., p.190, 201) destaca a contribui- 
gao dos iorubas para a formagao cultural do Brasil; chama os iorubas “os mais 
inteligentes de todos e sua cultura f a mais adiantada das culturas negras pu- 
ras . A predominancia cultural deste grupo nao se devia tanto, segundo ele, 
ao numero de indivfduos introduzidos”, mas ao “adiantamento da cultura”. 58 

Vimos que, para Ramos (1942, p.305), “nao ha barreiras de raga e de casta” 
no Brasil. A inexistencia de codigos negros”, proibigoes de casamentos inter- 
raciais e de leis segregacionistas fizeram que neste pais “a linha de cor [fosse] 
atenuada, quase inexistente (Ramos, s.d., p. 184). 59 No seu entender, “o pro- 


58 Em alguns terreiros da Bahia, Ramos (1988, p.30) localiza ainda a "pureza nago” que — se¬ 
gundo o autor - ja nao existe em muitos dos outros terreiros de candomble: “E ainda hoje na 
Bahia, em certos terreiros que guardam a tradi^ao nago, como o do Gantois, onde realizei as 
minhas pesquizas, se podem perfeitamente destacar os elementos basicos do fetichismo yoru- 
bano, devidamente expurgados de todo syncretismo” (grifo do autor). 

59 Num texto de 1943, Ramos tinha qualificado o Brasil de “laboratorio de civiliza^ao”, uma 
vez que teria "apresent[ado] a solugao mais cientifica e mais humana para o problema, tao 
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blema do Negro e o mesmo problema das classes pobres, de cultura baixa” (ib., 
p.184). Embora percebesse que nas colonias portuguesas “as relates de raga” 
eram “muito mais liberals, que nas colonias de outros povos europeus”, Ramos 
(1947, p.543) nota que no sul do pais - regiao de imigragao maciga de brancos - 
as restrigoes contra negros haviam aumentado. Ele comenta que, principalmente 
na regiao industrial de Sao Paulo, o negroja “nao e bem recebido, na comuni- 
dade branca, como nos outros Estados do Centro e do Norte” (s.d., p.185). E 
nesse contexto, mesmo sem legislagao segregacionista especffica, conclui: “o pre- 
conceito de cor se estabelece na opiniao publica” e “a linha de cor al assume as- 
pectos mais intensos”. 

Ramos participou nao apenas dos primeiros congressos afro-brasileiros 
(1934, 1937), mas assinou tambem, com outros cientistas da epoca (Freyre e 
Roquette-Pinto, por exemplo), um “manifesto contra o preconceito racial” 
(1935). Esse documento advertia para o fato de que “a transplantagao de ideias 
racistas e, sobretudo, dos seus corolarios politicos e sociais” constitui um risco 
particularmente grave num pais como o Brasil, “cuja formagao etnica e acentua- 
damente heterogenea” (apud Skidmore, 1989, p.225). Temia-se que tais “per- 
versoes de ideias cientificas” criassem no Brasil “perigos imprevisfveis, compro- 
metendo a coesao nacional e ameagando o futuro da nossa patria”. E interessante 
notar que o combate as concepgoes raciais essencializadas, que nunca predomi- 
naram no pais, ganharia forga em um discurso que se propunha a vigiar a suposta 
harmonia nacional. 

O pesquisador norte-americano Donald Pierson (1971, p.76) foi um dos pri¬ 
meiros cientistas sociais a investigar o que chamava de “situagao racial” no Bra¬ 
sil, 60 uma vez que esta lhe parecia bastante diferente da de outros paises como a 
India ou os Estados Unidos. Nas suas reflexoes, baseadas em dois anos de pes- 
quisa na Bahia (1935-1937), o autor remete-se, evidentemente, com frequencia 
as relagoes raciais” dos Estados Unidos, que lhe servem como base de compa- 

agudo entre outros povos, da mistura de ragas e culturas”, apud Maio (1997, p.l). E provavel 
que essa postura de Ramos tenha influenciado tambem certas decisoes importantes no foro 
internacional da Unesco, da qual assumiria a diregao do Departamento de Ciencias Sociais, 
em 1949. Sob sua diregao comegou-se a elaborar um projeto que visava investigar os contextos 
e condigoes sociais que permitissem e garantissem "relagoes raciais harmoniosas ,, J com o ob- 
jetivo de langar uma campanha mundial de combate a “discriminagao racial” (cf. “Work plan 
for 1951 ”, Unesco - Comite Executivo, 23/1/1950; apud Maio, 1997, p.50). A decisao de 
efetuar essa pesquisa no Brasil foi tomada ja depois da morte de Ramos. 

60 Em 1939, Pierson assumiu o cargo de professor e coordenador do curso de pos-graduagao da 
Escola Livre de Sociologia e Politica. Sob sua orientagao, foi escrita e defendia a primeira tese 
de mestrado, numa instituigao brasileira, sobre o "preconceito racial” (Virgina Bicudo, 1945; 
cf. Maio, 1997, p.l06, 107). 
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ragao. Dessa forma, Pierson (1971 [1942], p.365, 369) entende que, embora em 
todas as camadas sociais os “tragos fisicos caucasianos” gozem de prestfgio, a 
sociedade baiana nao era de casta, uma vez que “os pretos, os mestigos e os bran- 
cos nao constituem grupos ocupacionais endogamos”. Pierson (ib., p.368) sur- 
preende-se com o grande numero de “termos populares que, a primeira vista, 
parecem designar as diversas combinagoes raciais da populagao”. Ele chega, 
porem, a conclusao de que tais termos se referem nao apenas a aparencia ffsica 
da pessoa, mas tambem a sua posigao social. E mais que isso: Pierson (ib., p.368, 
369) percebe que os termos podem variar em fungao da pessoa que os emprega, 
do contexto social, do status da pessoa a ser denominada e da relagao existente 
entre o denominador e o denominado. 61 

O autor constata tambem que, diferentemente dos Estados Unidos, a “as- 
censao social de pessoas de cor” deve-se a fatores tais como competencia pessoal, 
ligagoes com famflias de prestigio e ao fenomeno do “apadrinhamento”. Pier¬ 
son (ib., p.182-188) compreende, portanto, a ascensao social de pessoas com cor 
de pele escura como um processo primordialmente individual, e nao grupal, e 
detecta, em expressoes como “limpar” ou “melhorar a raga”, uma postura ar- 
raigada de branqueamento. 62 Registra tambem a rejeigao da palavra negro como 
termo pejorativo e “pesado” e, de outro lado, analisa a popularidade do termo 
moreno como uma categoria positiva que (sobretudo na sua forma feminina) 
conteria conotagoes de afeigao e ate de desejo sexual (ib., p. 369,182-188). 63 Di- 
tados populares como “um negro rico e um branco e um branco pobre e um 
negro” levam Pierson (ib., p.349) a concluir que, no Brasil, impera uma “relati- 
va falta de consciencia de raga”. 64 

61 Na Introdugao a segunda edigao do livro Brancos e pretos na Bahia, escrito em 1965, Pierson 
amplia sua reflexao sobre o uso dos termos, sem, porem, chegar a novas conclusoes teoricas. 
Pierson (1971, p.34) comenta os trabalhos de colegas (sobretudo norte-americanos) que regis- 
traram, como ele, uma grande quantidade de termos existentes para descrever diferengas de 
cores (Hutchinson levantou 21 termos; Harris, 9; Zimmerman, 15; Harris e Kottak, 39; D. 
Junior registrou 24 termos apenas para designar diferentes tipos de mestigos; em outros traba¬ 
lhos, alias, foram registrados mais de 300 (T. de Azevedo, 1975, p.28) e ate 492 termos diferen¬ 
tes (Harris apud G. Moura, 1994, p.l57) para caracterizar diferengas "raciais” e/ou de "cor”). 
Pierson (ib., p.l97) reconhece tambem a importancia de outros fatores — sobretudo a textura 
do cabelo - para a classificagao de uma pessoa no Brasil 

62 Cf. as seguintes palavras de Pierson (ib., p.l86): "Ao menos na epoca da nossa pesquisa, a 
tendencia dos mestigos era para considerar-se como pontos de transigao, num inevitavel pro¬ 
cesso de ‘branqueamento'”. 

63 Outros pesquisadores norte-americanos - Hutchinson, Wagley, Azevedo e Degler - chega- 
riam a mesma conclusao a respeito da palavra "moreno”. 

64 Pierson (1971, p.365) constata que, no Brasil, as "pessoas de cor” - diferentemente dos Esta¬ 
dos Unidos - nao constituem uma “minoria racial autoconsciente”. Em outra passagem, Pier- 
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O autor cogita que o fato de que, ja na Peninsula Iberica, os portugueses “co- 
abitaram com individuos de outras ragas e intercruzaram em tao grande escala” 
podia te-los transformado num povo "acromatopico”; isso explicaria, segundo 
Pierson (ib., p.349, 350, 367), o fato de que “a percepgao da cor e de outras dife- 
rengas raciais nao fosse neles tao acentuada como, por exemplo, nos ingleses 
holandeses, e norte-americanos”. O autor entende que, na ausencia de uma 
politica racial declarada, estabeleceu-se no Brasil uma especie de “ideologia ra¬ 
cial nao formal”, que, em ultima analise, o autor concebe como ligada ao projeto 
de formar uma nagao homogenea (ib., p.367). Ao mesmo tempo, Pierson (ib., 
p.370) faz questao de discernir que nem todos os “casos de discriminagao com 
pessoas de cor [...] sao, necessariamente, devidos apenas a cor”. 

Pierson (ib., p.367) compara o tipo de discriminagao detectado no Brasil com 
as formas discriminatorias dentro dos “grupos raciais” nos Estados Unidos: 
“Existe discriminagao no Brasil as vezes ligada a cor, mas e antes de classe que de 
casta. E a especie de discriminagao que se pode encontrar dentro do proprio gru- 
po de cor nos Estados Unidos”. E curioso notar que, embora tenha percebido 
como discursos sociais alguns aspectos do fenomeno do branqueamento, ele ain- 
da acreditava firmemente no desaparecimento biologico dos indios e negros no 
Brasil. Baseando-se em pesquisas que revelavam indices de fertilidade maiores 
entre os brancos e indices de mortalidade maiores entre os negros, ele descrevia 
o branqueamento do pais como inevitavel, nao obstante o Brasil possuisse uma 
populagao negra mais numerosa que a dos Estados Unidos: 

Embora fossem provavelmente importados mais africanos para o Brasil que para 
os Estados Unidos ou qualquer outra regiao do Novo Mundo, eles e seus descen- 
dentes, como unidade racial, estao gradual, mas inevitavelmente, desaparecendo, tal 
como os amerindios desta area antes deles, biologicamente absorvidos pela popula¬ 
gao predominantemente europeia. Os mestigos mais claros estao absorvendo os pretos 
e estao, por sua vez, sendo absorvidos pela populagao de ascendencia predominan¬ 
temente europeia (Pierson, 1971, p.362). 

Essa afirmagao sublinha a forga que a “ideologia do branqueamento” exer- 
cia ainda no inicio dos anos 1940 no Brasil, mesmo sobre pensadores que esta- 


son (ib., P-357) caracteriza - provavelmente inspirado na leitura de Raizes do Brasil, de Sergio 
Buarque de Holanda (1936) - a "situagao racial” baiana da seguinte maneira: “Em contraste 
com tal situagao [Estados Unidos], as relagdes entre as ragas tern sido, na Bahia, l'ntimas e 
cordials. A ordem moral dos engenhos baianos que, como vimos, foi organizada, em grande 
parte numa base familiar e pessoal, continuou sem modificagoes de importancia ate a epoca 
atual”. 


vam acostumados a lidar com concepgoes primordialistas do “outro” e se preo- 
cupavam em diferenciar entre raga e cultura. Como tantos outros cientistas da 
epoca, o pesquisador norte-americano tampouco investiu numa analise do con- 
teudo ideologico de tais “esperangas nacionais”. 65 

A descoberta do conflito e da discriminagao 

Foi apenas depois da Segunda Guerra Mundial, e principalmente na decada 
de 1950, que, no Brasil, o discurso intelectual-hegemonico-do branqueamento 
sofreu questionamentos serios. O Brasil entrava na era da politica desenvolvi- 
mentista e tentava inserir-se mais ativamente no mercado capitalista internacio- 
nal. No Sudeste do pais, os primordios do processo de urbanizagao e de indus- 
trializagao provocaram a emergencia de novos fenomenos sociais. Especialmente 
em Sao Paulo, surgiu um proletariado composto em boa parte de imigrantes 
europeus. A parte relagoes sociais marcadas pelo patrimonialismo tradicional, 
instauraram-se tambem relagdes mais impessoais, baseadas em contratos traba- 
lhistas. Impunha-se a necessidade da existencia - ao menos formal - de um “in- 
dividuo livre”, apto a oferecer a sua mao-de-obra no mercado de trabalho. 66 


65 Num trecho de seu livro Brancos e pretos na Bahia, Pierson cita as palavras do presidente 
Roosevelt, que, em visita ao Brasil, confrontou-se com uma “situagao racial” diferente da- 
quela dos Estados Unidos. A surpresa expressa diante da mensagem contida num quadro 
exposto no Museu de Belas Artes, Rio de Janeiro (provavelmente aquele que Lacerda tinha 
usado no Congresso Internacional, em 1911, em Londres para ilustrar sua tese - cf. cap. 3), 
tampouco instigou o cientista a aprofundar suas reflexoes teoricas a respeito do fenomeno do 
branqueamento: Em visita ao Brasil, escreveu certa vez Theodore Rossevelt: ‘A atitude dos 
brasileiros, inclusive os mais inteligentes dentre eles, e talvez simbolizada da melhor forma 
posslvel por um quadro que vi no Museu de Belas Artes, no Rio de Janeiro. O quadro repre- 
sentava um avo preto, com filho mulato e neto branco, sendo evidente a intengao do pintor, de 
expressar a esperanga e a crenga de que a gente de cor estava sendo absorvida e transformada, 
de modo a tornar-se branco . Transcrevendo palavras de um estadista brasileiro, continuou 
Roosevelt com certo exagero, 'Os norte-americanos dizem do Brasil que tern al uma grande 
populagao negra. Pois bem: dentro de um seculo nao havera negros no Brasil, ao passo que os 
Estados terao vinte ou trinta milhoes deles. Havera entao, para os norte-americanos, um pro¬ 
blems verdadeiro e muito penoso, ao passo que para nos esse problema, em seu aspecto mais 
ameagador, tera desaparecido’” (apud Pierson, 1971, p.186). 

66 As analises macro de R. Faoro (1989) e M. Sodre (1999) chegam igualmente a conclusao de 
que no Brasil o patrimonialismo nao desapareceu em face das tentativas de modernizagao 
economica. Baseado em Y. Barel, Sodre concebe uma oposigao entre “logica patrimonial” e 

logics capitalista , O autor chama, porem, a atengao para o fato de que, no Brasil, o patrimo¬ 
nialismo que entende tambem como forma social” e “categoria de analise cultural”, tern so- 
brevivido sob um manto de relagdes economicas e pollticas de cunho capitalista. Nas pala- 
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Ja havia tambem na regiao uma quantidade relativamente grande de pessoas 
com cor de pele escura que, atraldas pela expectativa de conseguir um trabalho 
rendoso, tentavam a sorte nas grandes cidades (sobretudo Sao Paulo e Rio de Ja¬ 
neiro). Nao tiveram, contudo, salvo raras excegoes, o mesmo exito que os brancos 
nacionais e imigrantes. As animosidades entre negros e brancos (sobretudo imi- 
grantes) acentuaram-se, e surgiram os primeiros movimentos politicos que vi- 
savam a defesa da “causa do negro” (cf. cap. 5). Parece claro que, nesse contexto 
de competigao por emprego, velhas justificativas ideologicas de exclusao pudes- 
sem ganhar novas fungoes - e ate seus mecanismos (criterios ate) de discrimi- 
nagao pudessem enrijecer. 

Nesse perlodo, a fase mais aguda de desemprego - decorrente em parte do 
crash da Bolsa de Nova Iorque (1929) e do fim do ciclo do cafe - havia passado. 
O episodio podia ter servido como um alerta de que o progresso, propagado pela 
elite politico-economica e pela maioria dos intelectuais, baseado em industria- 
liza^ao e desenvolvimento capitalista poderia trazer consigo consequencias tal- 
vez nao tao desejaveis. Mas o arranhao na imagem do ideal de branqueamento 
deveu-se nao aum questionamento dos limites da ideia de progresso, e sim muito 
mais a reflexoes e investigates sobre a posigao dos “descendentes dos escravos” 
dentro do novo modelo capitalista. Nao mudou apenas a perspectiva de analise: 
tambem as premissas e as conclusoes foram alteradas. Nesse processo, pesqui- 
sadores estrangeiros e especialmente um orgao internacional, a Unesco, teriam 
um papel fundamental. 

Ja foi dito que, depois da Segunda Guerra Mundial, a Unesco se mostrou 
profundamente preocupada com o combate a pollticas e ideologias que susten- 
tavam a discriminagao de grupos raciais (etnicos, religiosos). Acreditava-se que, 
para combater o racismo, o primeiro passo importante seria analisar e decodifi- 
car contextos e razoes que permitiam a existencia de “relagoes raciais” menos 
conflituosas. Inicialmente, pensou-se em promover estudos comparativos em 
mais de um pals da America do Sul. Reunido em 23 de janeiro de 1950, o Co¬ 
mite Executivo da Unesco propos a realizagao de uma pesquisa na America 
Latina que visava examinar 


vras de Sodre (1999, p.109, 110): "Na realidade, patrimonialismo e fenomeno muito amplo, 
persistente sob formas renovadas no proprio coragao do capitalismo mundial No Brasil, 
o formato do Estado foi profundamente marcado pela superposigao de institutes da demo- 
cracia representativa classica a formas patrimoniais, baseadas no poder senhorial sobre as ter¬ 
ras e em mecanismos de dependencia pessoal antiteticos as verdadeiras praticas liberais e de- 
mocraticas”. 


os fatores responsaveis por relagoes raciais harmoniosas. Nisto consiste um projeto 
piloto que aponte o caminho para estudos comparativos de variagoes em relagao as 
atitudes raciais no tempo e no espago, e particularmente das condigoes sob as quais 
preconceitos raciais diminuem em intensidade (apud Maio, 1997, p.50; trad, do 
autor). 

Conforme Maio (1997, p.39-54), a simpatia de certos cientistas influentes 
na Unesco (Metraux, 67 por exemplo) para com o Brasil e para com os estudos 
de certos pesquisadores brasileiros, mas tambem o empenho pessoal de inte¬ 
lectuais brasileiros como Ramos, Costa Pinto e Paulo Carneiro 68 parecem ter 
sido decisivos para que a Unesco tenha escolhido, ao fim, o Brasil como unico 
local de suas investigagoes. 

O ponto de partida desse interesse, e importante notar, ja nao era compreen- 
der e interpretar a contribuigao do escravo e do ex-escravo para a formagao do 
“carater nacional brasileiro”. As pesquisas visavam tao-somente analisar a si- 
tuagao atual dos descendentes de cativos. Os dados obtidos no estudo das rela¬ 
tes entre os grupos raciais deveriam permitir ainda a realizagao de compara- 
goes com outros palses, principalmente com os Estados Unidos, onde o “conflito 
racial” era visto como problema politico bastante agudo. 

E posslvel perceber que, a partir da insergao da questao pesquisada numa pre- 
ocupagao internacional, a reflexao academica, ate entao voltada para “dentro” do 
pals e comprometida em primeiro lugar com a “questao nacional”, mudaria sua 
orientagao. Nesse novo contexto da pesquisa universitaria, os cientistas tendiam 
a recorrer a novas references epistemologicas a respeito da constituigao do 
“outro”. 

Nas diferentes variagoes do ideal do branqueamento que visavam explicar a 
formagao do Brasil, o “outro” era sempre, de uma forma ou de outra, passlvel 
de ser transformado “em um de nos” - seja em termos religiosos, biologicos ou 
culturais. Agora, o interesse por diferengas experimentadas pelas varias partes 
da nagao induzia os cientistas a conceber os grupos (ou indivlduos) pesquisados 
mais como entidades isoladas e intransformaveis: nao resta duvida de que me- 


67 Alfred Metraux assumiu, em abril de 1950, o recem-criado Setor de Relagoes Raciais da Unesco 
(apud Maio, 1997, p.58). 

68 Cf tb. o seguinte trecho das atas do encontro em Florenga (nov. de 1950), citado por Maio 
(1997, p.53), que registra as palavras do representante brasileiro, Paulo Carneiro: “He [Paulo 
Carneiro] suggested that the investigation in question should be carried out in Brazil , where the 
intermixture of the population was proceeding with a remarkable absence of tensions, and where 
Unesco would find a rich field for study and could be assured of efficient help from the Brazilian 
authorities”. 
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dir ou refletir sobre diferengas entre dois corpos estaticos e mais facil que entre 
corpos que se encontram em constante mutagao e cujos limites nao estao clara - 
mente definidos. Pode-se notar que, a partir dos anos 1950, em muitas das pes- 
quisas sobre a questao, os cientistas criaram “tipologias etnico-raciais”. 

oes 

da Unesco, que definiam a nogao de raga como “dado genetico” e, contrariando 
todas as duvidas e incertezas, afirmavam a existencia de “tres grupos humanos 
fundamentals” (os negros, os brancos e os amarelos). Consequentemente, “raga” 
e “negro” (ou “branco” e “amarelo”) eram tidos, em primeiro lugar, como “fa- 
tos objetivos”, que teriam existencia independentemente de concepgoes ideolo- 
gicas (teologicas e/ou cientfficas), que tern sido desenvolvidas ao longo do tem¬ 
po e descrevem e justificam fronteiras entre seres humanos. Embora os autores 
nao escondessem enormes dificuldades em definir os conceitos - e por mais de 
uma vez admitissem que os termos usados representavam construgoes sociais e, 
por isso, nao deveriam ser reificados - nenhum deles cogitou em tomar os pro- 
prios conceitos como objeto de pesquisa. 

Afastava-se na pratica a possibilidade de conceber a historia dos conceitos 
como parte integrante do processo de discriminagao que se pretendia estudar. 
Dessa forma, os cientistas, sobretudo os pesquisadores norte-americanos, de- 
tectaram “incoerencias” no uso dos termos, mas nao pensaram em relaciona-los: 
nao buscaram uma explicagao para esse fenomeno numa possfvel tradigao de 
exclusao diferente, ligada a valores sociais e concepgoes do mundo diversas das 
concepgoes de inclusao e exclusao rfgidas e descontextualizadas que se sedimen- 
taram nas definigoes genetizadas da Unesco. 

A aplicagao - ou projegao - de “tipologias etnico-raciais” em realidades de 
inclusao e exclusao que sempre resistiram a processos de formalizagao e bu- 
rocratizagao e, durante muito tempo, estiveram profundamente permeadas 
por ideals de branqueamento impossibilita que se capte a dimensao dinami- 
ca dos processos identitarios; mas, ao mesmo tempo, foi por meio desta op- 
gao conceitual, a de conferir as categorias de analise uma existencia autono¬ 
ma, que se tornaria possfvel investigar e denunciar desigualdades e tendencias 
de discriminagao. 

Inicialmente, o projeto proposto pela Unesco contemplava apenas a Bahia, 
ou melhor, em primeiro lugar, sua capital, Salvador, por ter sido esta conside- 
rada um bom exemplo de “relagoes raciais” pouco conflituosas. Coincidente- 
mente, a Universidade Columbia, Estados Unidos, e o Estado da Bahia tinham 
firmado um acordo em 1949 que previa uma cooperagao para a realizagao de uma 
pesquisa cientffica — embora nao especificamente sobre a “questao racial” - no 
interior da Bahia. Depois de contatos pessoais entre o coordenador cientffico 



norte-americano, Charles Wagley, e o diretor do setor de relagoes raciais da 
Unesco, Alfred Metraux, decidiu-se integrar as atividades do convenio no pro¬ 
jeto da Unesco. Nessa fase preparatoria, Metraux esteve no Brasil visitando 
varias cidades e constatou que a realidade no Sudeste do pais, sobretudo em Sao 
Paulo, poderia invalidar “a imagem talvez demasiadamente otimista” que ele 
tinha da “problematica racial” do Brasil (apud Maio, 1997, p.104). Ele perce- 
beu que o caso especifico de Sao Paulo podia frustrar as expectativas do projeto 
da Unesco. Resolveu, entao, que os estudos nessa regiao deveriam servir como 
uma especie de contraponto a experiencia baiana (ib., p.63, 78, 104). 69 

As investigagoes que tiveram como ponto de partida o convenio entre a Uni¬ 
versidade Columbia e o Estado da Bahia dividiam-se em estudos rurais, orien- 
tados por Charles Wagley, e uma pesquisa sobre a “situagao racial” na capital 
baiana, executada por Thales de Azevedo. As linhas teoricas basicas de ambos 
os pesquisadores eram fortemente influenciadas pelas teses de Pierson. Assim, 
Thales de Azevedo assumiu, ja no projeto de pesquisa, as seguintes hipoteses 
que deveriam guiar seu trabalho empfrico: “(1) no Brasil existe pouco precon- 
ceito de cor e na Bahia ainda menos, e de que (2) o preconceito de classe e mais 
forte do que o de cor, e por tudo isso, a linha de cor nao e um obstaculo intrans- 
ponfvel no processo de mobilizagao vertical na Bahia” (Arquivo da Unesco; texto 
datado de 31/07/1950, apud Maio [1997, p.240]). 70 

Azevedo aprofundou pouco a reflexao teorica e nao desenvolveu analises 
historicas a respeito de processos de exclusao social. Suas pesquisas limitam-se, 
basicamente, a descrigoes detalhadas do mundo empfrico. Mesmo localizando 
na sociedade escravista uma divisao primordialmente polftica entre “senhores e 
escravos, brancos e negros, ou branco-senhor e negro-escravo”, Azevedo (1966, 
p.31) caracterizava o “antigo regime” como uma sociedade estamentaria basea- 
da na nogao de status e nao de “casta”. Atribufa a nao-instauragao de castas a falta 
de rigor no cumprimento das leis e nor mas sociais: 


69 Outros estudos deveriam ser promovidos no Rio de Janeiro (Costa Pinto) e em Recife (G. 
Freyre). 

70 Nas conclusoes do seu livro, As elites de cor numa cidade brasileira, que seria publicado pela 
Unesco, Azevedo (1996 [1953], p.163, 164) aprofunda suas hipoteses iniciais e chega a se- 
guinte conclusao: E somente em parte verdadeira a ideia de que na Bahia nao existem pre- 
conceitos e discriminates por motivo de cor (...). Mas, como a sociedade baiana e uma soci¬ 
edade multirracial de classes, em que realmente nao ha castas, isto e grupos fechados, cujos 
componentes sao hereditariamente classificados e nao tern possibilidades de mudar a sua lo- 
caliza^ao social ou de passar para outros grupos, as pessoas de cor tern o seus status condicio- 
nado por suas qualidades e aptidoes individuals, competindo em igualdade de cond^oes com 
os brancos”. 
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Leis e costumes discriminatorios extremavam a popula ? ao em grupos de poder 
que, por sua coincidencia com grupos raciais distintos, poderiam ter assumido o ca- 
rater de castas nao fora a frouxiddo na observdncia das regras segundo as quais se 
atribufam direitos, deveres, privileges diferenciais a brancos, pretos e mulatos (Aze- 
vedo, 1966, p.31; grifo do autor). 

Ate por suas premissas, Azevedo (1966, p. 1, 34) recusa-se a ver os brancos e 
os negros como “grupos fechados e autodelimitados”. 71 O autor percebe uma 
correlagao entre status e cor e descreve o branqueamento como um fenomeno 
fundamentalmente social. Azevedo (1955, p.75; 1966, p.34, 35) afirma, como 
Pierson, que fatores como dinheiro, educate, “boas maneiras” e, sobretudo 
“boas relates pessoais” com famflias influentes podem “transformar” um 
mulato claro numa pessoa “socialmente branca". 72 Reconhece, porem, que em 
muitos context** e espacos sociais o mesmo ja nao seria possivel para ‘‘mulatos 
escuros” e “pretos”. De qualquer forma, Azevedo (1955, p.77) conclui que 
“para adquirir status, o escuro necessita assimilar-se cultural e socialmente ao 
branco adotando a sua 'epiderme social”'. 73 


I " ' ”” C ° m °, A ranC °' pret0 ‘ mulato ' P^o, moreno e caboclo, Azevedo (1996 
nad 5 ’ ' a \“ P Ca: . J A P arentemente &ses vocabulos descrevem tipos fisicos determi- 

nados; na verdade o sentido dos mesmos e socialmente condicionado, muito embora basica- 
mente relacionado com tra ? os raciais, especialmente a cor da pele, o cabelo e as formas faci- 
' m ° P °. UC ° S pes 9 uisad °res, ele lembra que, no inlcio da colonizagao, o termo negro nao 

72 TJfzTf ^ T **?*“*; m3S "* USad ° tambamparasereferir aos indfgenas. 

mos SUa “ ' AZeVed ° (1%6 ‘ P ' 33) r6COrre ainda as Pallas de Guerreiro Ra¬ 

mos. Uma pessoa de tra f os negroides atenuados pode ser considerada ‘branca’ se e rica ou 

tern um papel de relevo. Essa a razao por que Guerreiro Ramos afirma que um preto bran- 

73 ITnteT " m ! u qU£ ^ 3 ec ? n6micamente e ad 9 u * re as maneiras dos grupos superior" 

teressante observer que ao descrever o processo de ascensao do negro, Azevedo (1955 

P 72 recorre mals d ® uma vez ao vocabulo “identificar”: “Nao havendo propriamente castas’ 
mas simplesmente classes, as pessoas de cor ingressam no mundo dos brancos mesmo que 
ea am trap* “ eCessltam ’ P oram - identificar-se com os padroes de comporta- 

ento do grupo supenor (grifo do autor). Ou, em outro lugar, Azevedo (1966 p 36) afirma 
que os negros em ascensao social "identificam-se tambem com os ‘brancos’” (grifo do autor) 
Fica evidente, aqui, que a introduce de conceitos tais como “identidade” e “identified na 
re exao antropologrca se deu no momenta em que os cientistas perceberam que o comporta 
ento do objeto de pesquisa” nao correspond^ a suas premissas teoricas. A partir das defi¬ 
nes usuais de grupo etmeo e cultura, que concebiam uma especie de correkcao organica 
entre espa? 0 geograbco e constela ? 6es grupais, culturais (e muitas vezes ainda biologicas) era 

de U n 116 ^ 0 qU£ tranSltaVa “ fre£ 5 aentemen ^ como um quase 
igual - na hgh society brasileira. O velho paradigma ra f a prestava-se ainda menos para a 
mterpreta ? ao dessa dmamica social. P 

Essa primeira fase da introduyao do conceito de “identidade” pode ser percebida, tambem 
em outros autores da epoca. Diz Pierson (1971, p.357) : “Estes antagonismos (entre ‘brancos’’ 
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Veremos que as analises de Azevedo, que enfatizavam a possibilidade de 
branqueamento, diferenciaram-se substancialmente das conclusoes tiradas pe- 
los colegas no Sudeste do pals. De um lado, explica-se essa diferen^a pelas carac- 
terfsticas do espago social urbano de Salvador, que ainda tinha sofrido poucas 
transformagoes em decorrencia do processo de industrializagao - diferentemen- 
te do Sudeste do pais, onde a presenga da industria contribufa para formalizar as 
relagoes sociais. De outro lado, nota-se que Azevedo preocupava-se, em primei- 
ro lugar, com o estudo da dinamica social e da ascensao social, fato que pode ex~ 
plicar, ate certo ponto, por que rejeitou concepgoes essencializadas de branco e 
negro como aquelas presentes nos estudos desenvolvidos pelos pesquisadores da 
Unesco em Sao Paulo. 

Os cientistas norte-americanos Charles Wagley (1913-1991) e seus discfpu- 
los Harry W. Hutchinson, Marvin Harris e Ben Zimmerman dedicaram-se a 
pesquisar regioes rurais, em diferentes partes do Brasil (Amazonia, Reconcavo 
baiano, Minas Gerais, sertao baiano). Todos os pesquisadores afirmaram a exis¬ 
tence de tres grupos raciais no Brasil, mas, ao mesmo tempo, mostraram-se in- 
teressados em refletir sobre a variedade das “definigoes sociais” de raga. 74 Ao 
comparar a situagao racial” encontrada no Reconcavo baiano com as “relagoes 
raciais” nos Estados Unidos, Hutchinson constata que, enquanto nos Estados 
Unidos existe uma linha absoluta” que separa branco de negro, no Brasil “esta 
linha e mais percebida do que desenhada” (ib., p. 27). 

Diferentemente de muitos cientistas brasileiros da epoca (sobretudo aque- 
les ligados a sociologia paulista), todos os participantes dessa pesquisa desen- 
volveram uma notavel sensibilidade em relagao aos diferentes termos usados 
para designar diferengas de cor de pele e de tipos fisicos (cf. tb. Maggie, 1991, 

e pretos ], entretanto, dirigem-se mais a varies culturais que raciais e tendem a desapare- 
cer quando o preto, como esta fazendo rapidamente, abandonar sua identificagao com as for¬ 
mas culturais africanas e tornar-se completamente assimilado no mundo europeu” (grifo do 
autor). Segundo Fernandes, (apud Bastide, 1971, p.140), "as possibilidades de ascensao so¬ 
cial do negro e do mestizo [...] estavam sujeitas a habilidade de identificagao com o branco" 
(grifo do autor). Nogueira (1985 p.87) fala em "consciencia da propria identificagao racial, 
por parte do negro”, nos Estados Unidos. Ianni (1988b, p.73) usa o termo "identidade do 
branco , o que demonstra indiretamente que as atitudes sociais dos "brancos" e "negros" ja 
nao eram facilmente calculaveis , ou seja, "derivaveis" das nogoes paradigmaticas de raga 
ou de cultura. 

74 Nesse contexto, Wagley (1952, p.4) cunha o termo “social race \ que visa destacar o uso nao 
estritamente biologico do conceito raga na realidade brasileira: “Throughout this report, then, 
we are interested in the social definitions of face 1 and of Classes’, and in their effects upon the life 
of the people of the communities studied, while exact physical classification is of little interest for 
our purposes”. 
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p.60). Eles nao apenas registraram a grande quantidade de termos existentes, 
mas procuraram interpretar tambem seu conteudo semantico e seu uso segun- 
do contextos sociais. Uma vez que nao se propuseram a inserir os dados levan- 
tados numa reflexao historica e teorica mais ampla sobre a sociedade brasileira, 
os autores “recafam” muitas vezes em elaborates tipologicas bastante sofisti- 
cadas. Ou seja, para fugir do conteudo “biologizado” de raga, os autores cria- 
ram classificag:oes do fenotipo, que se revelaram, porem, construgoes conceituais 
nao menos “naturalizadas” e essencializadas (cf., mais uma vez, a crftica de 
Wade). Assim, Hutchinson (1952, p.30) por exemplo, constroi oito tipos (pre- 
to, cabra, cabo verde, escuro, mulato, pardo, sarara, moreno), caracterizando- 
os detalhadamente. Depois de ter elaborado a tipologia, no entanto, o autor tern 
de admitir que “poucas pessoas encaixam-se 100% em algum destes tipos raciais” 
(trad, do autor). 75 

Foi Harris quern mais aprofundou as reflexoes sobre a diversidade das de¬ 
nominates de cor no Brasil e sobre a dinamica social que envolve o uso dos 
conceitos. Esse autor constata que ha uma forte tendencia de evitar uma identi- 
ficagao com as cores estigmatizadas, fato que pode tambem levar a criagao de 
novos termos (Harris citacomo exemplo apalavra “roxinho” [1952, p.60]). Num 
segundo estudo desenvolvido com Conrad Kotak, em Arembepe, Bahia, Har¬ 
ris apresentou nove desenhos que representavam “tipos raciais” diferentes a um 
grupo de cem pessoas e recebeu quarenta respostas (denominates) variadas. 

Os dois autores constataram que, entre os moradores de Arembepe, nao ha 
concordancia sobre as diferengas semanticas dos termos (por exemplo, se “mo¬ 
reno claro” expressa uma cor mais escura que “mulato claro” ou vice-versa). Um 
unico informante deu respostas diferentes a mesma pergunta feita em situates 
diversas. Constataram tambem que um unico individuo podia ser denominado 
com 13 termos . Harris e Kotak (1963, p.204, 205) chamaram a aten<;ao para o 
fato de que o fenomeno da pluralidade de conceitos usados para uma unica pes- 
soa, ponto que consideravam importante, havia sido negligenciado ate entao nas 
pesquisas sobre o assunto, e chegaram a conclusao de que, em Arembepe, que 
caracterizaram como uma aldeia de Pescadores bastante homogenea socialmente, 
raga nao e uma questao vital”. E justificam: “O uso de termos raciais varia de 
individuo para individuo, de lugar para lugar, de tempo para tempo, de teste para 
teste, de observador para observador” (trad, do autor). 

75 Como exemplo das construgoes tipologicas de Hutchinson (1952, pp.28. 29), cito sua caracte- 
rizagao da categoria cabra : “The cabra (male) and cabrocha (female) are generally slightly 
lighter than the preto , with hair growing somewhat longer , but still kinky and unmanageable , 
facial features somewhat less Negroid, although often with fairly thick lips and flat nose . The 
cabra and cabrocha generally lack the definite features and shine of the preto". 


Nas palavras finais da coletanea que contem os trabalhos de pesquisa da 
Unesco em cooperato com a Universidade Columbia (1950-1951) sobre as 
“relates raciais” no interior do pais, conclui-se que existe no Brasil um “pre- 
conceito latente”, mesmo nas camadas sociais baixas, que e ativado quando sur- 
gem competi^oes por posig:oes mais altas na hierarquia social (Wagley, 1952, 
p.149). De qualquer modo, os autores norte-americanos consideram essa situa- 
gao substancialmente diferente daquela em que se colocam os “problemas ra¬ 
ciais” dos Estados Unidos. Como - segundo eles - o Brasil desconhece “barrei- 
ras raciais serias”, 76 os pesquisadores prognosticam um futuro promissor para 
a questao racial no pais: o “progresso economico” deve futuramente diminuir 
as diferengas sociais e economicas entre os brancos e negros (ib., p.154-155). 77 


76 Os autores alertam apenas para o acirramento de discriminagoes raciais nos centros urbanos 
do pais. Mas, como afirmam que nao ha nenhuma relagao inerente entre industrializagao e 
racismo, acreditam que o Brasil podera usufruir do desenvolvimento tecnologico sem ter de 
abrir mao de sua "democracia racial" (cf. Wagley, 1952, p.155). 

77 Em 1971, outro cientista norte-americano, Carl N. Degler, apresentaria um estudo compara¬ 
tive entre os Estados Unidos e o Brasil sobre a questao da escravidao e das "relagoes raciais". 
Para desvendar as diferengas existentes, o autor centra sua analise nos tratamentos distintos 
da figura do mulato nas duas sociedades. Degler (1976 [1971], p.217) parte da premissa de 
que, em todas as sociedades humanas, a percepgao de diferengas na aparencia repercute na 
criagao de distingoes sociais. Ao citar varios exemplos etnograficos, Degler (ib., p.219) afirma 
ainda que a postura positiva em relagao a cor branca e o simbolismo negativo atribuido ao 
negro devem ser entendidos como atitudes comuns a toda a humanidade. Segundo Degler 
(ib., p.220), "as percepgoes da cor escura sao universais como ela [a cor escura] tambem e 
geralmente difamada". 

Dito isso, da mais um passo teorico: postula que “o preconceito de cor e um fenomeno univer¬ 
sal e nao simplesmente norte-americano ou brasileiro". Depois de ter interpretado o "precon¬ 
ceito de cor" como um fenomeno universal, Degler apressa-se em aprofundar e diferenciar 
sua concepgao analftica, e afirma que ve no preconceito "apenas uma reagao a percepgao: nao 
e um comportamento". A partir de uma distingao tipico-ideal entre o mundo da percepgao e 
do pensamento abstrato, de um lado, e o mundo da agao social concreta, de outro, defende 
uma diferenciagao conceitual entre o preconceito que ele define como uma "atitude" e a dis¬ 
criminagao entendida como “agao". Segundo Degler (ib., p.123), os dois fenomenos - pre¬ 
conceito e discriminagao — podem ocorrer independentemente; afirma que no Brasil, "onde a 
cor e classe coincidem tao estreitamente e onde os valores sociais e atitudes publicas sao hostis 
a discriminagao", a manifestagao do preconceito nao e sempre acompanhada por uma "agao 
social". Ao mesmo tempo, Degler nao nega a existencia de "discriminagoes raciais" no Brasil. 
Para Degler (ib., p.203, 271-273, 230), "o sistema brasileiro estimula claramente tanto a mis- 
cigenagao como a integragao". Ele cita alguns fatores historicos interessantes que teriam con- 
tribuido para a formagao de "relagoes raciais” diferentes nos dois pafses em questao. Enquan- 
to os Estados Unidos teriam tragado uma linha rigida entre liberdade e escravidao, o que teria 
feito tambem "endurecer" a "linha de separagao de cores", a sociedade brasileira apresentar- 
se-ia como "hierarquica, tradicional e catolica; era mais medieval na sua perspectiva do que 
um produto da Idade da Razao". Segundo o autor, na sociedade brasileira "nao havia necessi- 
dade de elaborar uma justificativa racial da escravidao ou da subordinagao social". 
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Inicialmente, os cientistas sociais Pierson e Roger Bastide seriam convidados 
para, juntos, dirigir a pesquisa da Unesco em Sao Paulo. Como Pierson ja havia 
assumido um compromisso de estudo no vale do Rio Sao Francisco, Metraux 
entregou a tarefa ao pesquisador frances, que, por sua vez, insistiu em integrar 
Florestan Fernandes, seu primeiro assistente no Departamento de Sociologia da 
Universidade de Sao Paulo, como co-participante na diregao da pesquisa. 

Veremos que as novas interpretagoes a respeito da “situagao racial” do Bra¬ 
sil moderno e do passado escravista contidas nas reflexoes de Roger Bastide 
(1898-1974) e Florestan Fernandes (1920-1995) estavam diretamente relacio- 

Degler (ib., p.112, 114, 115) destaca tambem a importancia das leis segregacionistas dos 
Estados Unidos, que, segundo ele, enfatizaram a fixagao semantica do termo “negro”, en- 
quanto no Brasil uma “definigao simples, biologica do negro nunca ocorreu”. Embora detecte 
no Brasil “um continuum ou espectro de cores entre o branco e o preto, em vez da dicotomia 
existente nos Estados Unidos”, o autor nao aprofunda sua reflexao a respeito da variedade e 
dinamica dos termos usados. Ao contrario, argumenta que, "para facilitar a discussao”, usa- 
ria apenas as categorias “negro”, “branco” e “mulato”. 

Assim, tambem a analise desse autor desemboca numa essencializagao dos conceitos, mais 
especificamente, na criagao de uma “tipologia do mulato”. No entender de Degler (ib., p.206), 
enquanto nos Estados Unidos o mulato e integrado na categoria negro, no Brasil o mulato 
teria um “lugar reservado” na sociedade. Para o autor, o papel social do mulato na sociedade 
brasileira constitui a chave para a compreensao das “relagoes raciais”. Como, segundo o autor, 
no Brasil a condigao de ascensao social tern sido ligada historicamente ao mulato, este repre- 
sentaria uma “saida de emergencia” (“escape hatch”) para o negro. Para Degler (ib., p. 114), “a 
existencia do mulato”, uma vez caracterizado como "uma vasta gama de coloragoes entre o 
preto e o branco” e, em outro lugar, concebido de forma mais “tradicional” como “tipo pri- 
mordiaimente biologico” (“produto da relagao sexual entre brancos e negros” [1976, p.235]), 
torna muito dificil, senao impossivel, a especie de padrao segregacional tao caracteristico dos 
Estados Unidos . No entender de Degler (ib., p.233, 283), a “presenga do mulato” nao ape¬ 
nas ‘borra”, ou seja, suaviza a linha entre o preto e o branco, mas tambem, muitas vezes, 
impede os negros de perceber a presenga do preconceito. 

Cria-se aqui a ideia de que e mais a presenga do mulato do que determinada ideologia discri¬ 
minatory que dificulta uma reagao coletiva dos discriminados. Nos primeiros capitulos deste 
livro, tentei argumentar que a concepgao humana das cores nao se resume apenas a um pro- 
cesso fisiologico; da mesma forma, busquei mostrar que a figura do mulato e, em primeiro 
lugar, uma construgao historica, de maneira que sua complexidade dificilmente se explica por 
meio de uma interpretagao tipologica. 

No Brasil, as ideias de Degler seriam criticadas pelo movimento negro. A partir de uma pers- 
pectiva de militante negro, Oliveira de Oliveira chamou a atengao para o uso reificado de 
mulato no trabalho de Degler. Para os objetivos politicos de Oliveira (1974, p.71), que visa- 
vam fortalecer e ampliar as atividades do movimento negro, o mulato constituia um “obsta- 
culo epistemologico”. 

Mais tarde, nos anos 80, Luiz Felipe de Alencastro (1985, p.61) caracterizaria a diferenga entre 
a sociedade birracial dos Estados Unidos e a “situagao racial” no Brasil pelo papel social 
diferente que o mulato cumpre nas duas sociedades. A semelhanga de Degler, Alencastro (1985, 
P-61) defende a ideia de que no Brasil os mulatos sao “investidos de entidade propria”. 
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nadas com a tendencia de os autores atribufrem ao “outro” uma essencia pro¬ 
pria. Ja no projeto de estudo “Preconceito racial em Sao Paulo”, assinado por 
Bastide e Fernandes (1951, p.3), os dois cientistas comentam algumas dificul- 
dades peculiares ligadas a concepgao e a efetuagao dessa pesquisa. 78 Constatam 
que a “natureza e a fungao” do “preconceito racial” ainda nao eram bem conhe- 
cidas pela sociologia e que, ate entao, a maioria dos estudos empiricos desse tipo 
tinha sido feita nos Estados Unidos, ou seja, em situagoes de “segregagao racial”. 

Nao obstante certas duvidas, e declarando-se conscientes do perigo da “subs- 
tancializagao do conceito, tao freqiiente nos trabalhos sobre o fenomeno”, Bas¬ 
tide e Fernandes (ib., p.7,47) assumiam como orientagao teorica a definigao dada 
por Robert Park 79 e explicavam: “Nesse sentido, parece que o preconceito racial 
tende a desenvolver-se como consequencia natural do contacto intermitente ou 
contmuo de pessoas ou grupos de pessoas pertencentes a 'ragas* diversas, sem- 
pre que condigoes de desigualdade economica e social contrastam marcas raciais 
com discrepancias notorias quanto as ocupagoes, as riquezas, ao mvel de vida, a 
posigao social e a educagao” (grifo do autor). 

Bastide e Fernandes (ib., p.46) insistem, tambem, ao citar Myrdal, que a 
“raga negra” deve ser entendida como “um conceito social e convencional e nao 
biologico” e acrescentam ainda que o significado social desse conceito ainda nao 
fora determinado no Brasil. Como outra dificuldade da pesquisa, os autores (ib., 
p.4) mencionam o contexto especifico da investigagao: um estudo que se deve- 
ria orientar em bases cientificas, mas cuja origem e finalidade eram “extra-cien- 
tificas”, ja que a Unesco o solicitara “com o proposito de servir-se de seus re- 
sultados na reeducagao social dos adultos e em sua politica basica de aproximagao 
das ragas”. Ainda nas formulagoes do projeto, Bastide e Fernandes (ib., p.14) 
questionam a ideia muito divulgada segundo a qual nao haveria “preconceitos 

78 Analiso aqui conjuntamente os trabalhos que Bastide e Fernandes desenvolveram para a Unes¬ 
co, o que nao quer dizer que nao houvesse discordances e pontos de conflito entre as opinoes 
dos dois pesquisadores. Peixoto (1998, p.201, 204) chamou a atengao para o fato de que a 
analise de Fernandes centrava-se muito mais na problematica da integragao do negro numa 
sociedade em vias de transformagao, enquanto Bastide preocupava-se mais com o estudo de 
comportamentos e mentalidades. Parece que, enquanto Fernandes, desde o inicio, encarava o 
“preconceito racial” como uma "realidade” a ser combatida, Bastide nao tinha uma posigao 
tao clara sobre a existencia ou nao do “preconceito” e da “democracia racial” (cf. Maio, 1997, 
p.174). As seguintes palavras expressam bem a indefinigao de Bastide (1955, p.132): “O Bra¬ 
sil e o tipo do pais das meias tintas. As atitudes variam de um indivfduo para outro, formando 
uma gama que vai do maximo de preconceito a sua ausencia total”. 

79 No livro Introduction to the Science of Sociology (1921), Park tinha caracterizado o “preconcei¬ 
to racial” como um “mecanismo de consciencia grupal, que atua reflexiva e automaticamente 
em resposta a seus proprios estimulos” (cf. Bastide e Fernandes, 1951, p.7). 
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de cor" no Brasil e criticam Pierson por nao ter diferenciado suficientemente 
entre ‘‘preconceito de classe” e “preconceito racial". 

Embora se tenham demonstrado preocupados com o perigo das reificapoes 
dos conceitos, tanto Fernandes como Bastide baseiam suas analises numa con- 
cep 9 ao da historia do Brasil que dicotomiza a sociedade escravista entre o mun- 
do dos senhores e o mundo dos escravos, entre brancos e negros, livres e cati- 
vos. Fernandes (apud Bastide e Fernandes, 1971, p.87) concebe a sociedade 
escravista como uma sociedade de castas, caracterizada por tendencias de endo- 
gamia. Embora Fernandes (ib„ p.91, 143) aceite certa permeabilidade das cas¬ 
tas, que “permitia a eleva 9 ao de escravos a condi 9 ao de homens livres e o acesso 
de mesti 9 os 80 a camada senhorial", e nao negue a existencia de “intercomunica- 
goes e intimidades” entre senhores brancos e escravos negros, “as duas cama- 
as raciais constituiam”, para ele, “dois mundos cultural e socialmente separa- 
dos, antagonicos e irredutiveis urn ao outro”. Para Fernandes (ib., p.95, 103) 
esses dois mundos representavam “codigos eticos” diferentes que nao se confun- 
diam em nenhum ponto; diz o autor: “Na verdade, senhores e escravos forma- 

vam duas ‘sociedades’ distintas, que coexistiam no seio de uma ordem social 
mclusiva”. 

Pode-se perceber que em toda a tradi 9 ao da “Sociologia das Relates Raciais" 
no Brasil, que remonta aos estudos da Unesco promovidos nos anos 1950 e se 
mspirou, num primeiro momenta, em termos teoricos e metodologicos, na Es- 
co a de Chicago, ha uma propensao a vincular a delimita 9 ao de “grupos raciais” 
diretamente a analise de assimetrias socioeconomicas. Ja R. Park buscava detec- 
tar contextos especlficos em que surgem “relates raciais”, e, posteriormente 
autores como J. Rex argumentariam que sao as condi 9 oes estruturais - confli- 
tos em torno de recursos escassos, situates de explora 9 ao extrema etc. - que 
lazem com que relates sociais sejam definidas em termos de “relates raciais". 

uma epoca em que o conceito de "identidade etnica” nao tinha sido ainda 
tarmulado, os autores recorriam, frequentemente, como parametro para se pen- 
sar e analisar grupos humanos, ao modelo das “classes sociais". Assim, Park 
e imu relates raciais” como relates “entre povos que se diferenciam por 
marcas de descendencia racial, sobretudo quando estas diferen 9 as raciais entram 
na conscienaa dos indivi'duos e dos grupos". Eporisso tambem que Park (1950 
P-81) chega, inclusive, a afirmar que, nao existem “relates raciais" no Brasil,’ 
uma vez que aqui havena pouca ou nenhuma consciencia racial e praticamente 
nen um problema racial. O autor faz questao de afirmar que a consciencia ra- 


80 orov!d deS CntiCa 7 p5e ' se 3 argumenta ? 6es que citam o simples fato da miscigenagao como 
prova da ausencia do preconceito racial no Brasil (apud Bastide; Fernandes, 1971, p 122). 
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cial d eve ser considerada um fenomeno tal qual a "consciencia de classe” ou “de 
casta . Alem disso, ele compara ainda explicitamente o preconceito racial com 
o preconceito de classe e relaciona o surgimento e a manifesta 9 ao do preconceito 
(tanto de ra 9 a como de classe) com processos de mudan 9 a social. E nesse senti- 
do que para ele o preconceito e "meramente a resistencia da ordem social contra 
mudan 9 a ou ainda uma expressao elementar do conservadorismo” (ib., p.233) 
Percebe-se aqui mais uma vez que a forma 9 ao e delimita 9 ao dos grupos - “bran¬ 
cos e negros - nao fazia parte de suas reflexoes sobre o preconceito. 

Op 9 oes teoncas como estas, que nao indagam sobre os imaginarios e valores 
constitutivos dos preconceitos, e que, na pratica, excluem a possibilidade de que 
idearios histoncamente elaborados e estrategias identitarias possam ter alguma 
mfluencia sobre processos de forma 9 ao grupal, inclusive, sobre a maneira como 
as pessoas percebem e lidam com as diferen 9 as humanas (cf. as reflexoes antro- 
pologicas sobre “identidade etnica), marcariam profundamente toda a tradi 9 ao 
dos Estudos das Rela 9 oes Raciais. E tais modelos explicativos produzidos pela 
Escola de Chicago podem tal vez justificar tambem porque, no Brasil, pesqui- 
sadores como Bastide e Fernandes nao desenvolveram maior interesse em ana¬ 
lisar a variedade dos termos de cor de pele e seu uso. Prevalece, assim, a tenden- 
cia de incluir os mulatos na categoria “negro" ou na categoria “homens de cor” 
(cf. por exemplo Fernandes, 1978 [1965], I, p.13). 

Como os dois cientistas partem implicitamente de uma concep 9 ao iluminis- 
ta de liberdade , entendem a condi 9 ao de escravo como o antonimo do “ser li- 
vre” . No fundo, eles nao discernem a condi 9 ao livre no sistema escravista da do 
ser livre numa sociedade burguesa capitalista. A proje 9 ao dessa ideia iluminista 
teve implicates nao apenas para a compreensao das rela 9 oes entre senhor e es¬ 
cravo: marcou tambem a interpreta 9 ao dos autores sobre o dificil processo de 
integra 9 ao dos ex-escravos no novo sistema capitalista. 

Primeiro, os dois cientistas concebem o sistema de “livre trabalho” como 
antitese da escravidao, o qual, no entender deles, ofereceria oportunidades a to- 
dos os trabalhadores, sem distin 9 ao de sexo, ascendencia, ra 9 a etc. Nas palavras 
de Fernandes: "na ordem social capitalista, quebra-se a tendencia ao desenvol- 
vimento paralelo da estrutura social e da estratifica 9 ao racial” (apud Bastide; Fer¬ 
nandes, 1971, p.132). Segundo, entendem os negros como portadores de uma 
heran 9 a pre-capitalista (Fernandes, 1978,1, p.223) e, assim, explicam por que 
os ex-senhores e imigrantes brancos, desde sempre “livres”, tiveram mais van- 
tagens na nova ordem social competitiva’ ’ que os representantes da “nao-liber- 
dade . Fernandes (ib., p.29, 56, 142) constata que a maioria dos negros e mula¬ 
tos nao tinha pi ofissoes e mostrava dificuldades em dissociar a rela 9 ao contratual 
de trabalho da rela 9 ao pessoal com o empregador. Ele conclui: “[Os negros] nao 
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estavam nem estrutural nem funcionalmente ajustados as condigoes dinamicas 
de integragao e de expansao da ordem social competitiva”. 

A tese segundo a qual o processo de branqueamento teria iniciado na segun- 
da metade do seculo XIX - que mais tarde se transformaria numa especie de 
“senso comum” entre os pesquisadores do assunto - origina-se justamente num 
dos pontos de partida analiticos desse tipo de reflexao que interpreta a socieda- 
de escravista, de forma tfpico-ideal, como um “mundo dicotomizado”. Em mais 
de um lugar, Bastide (1985, p. 54, 104) relaciona o infcio do branqueamento com 
o desmoronamento da “dualidade racial” do sistema escravista. O fenomeno do 
branqueamento, explica o autor, deve-se nao apenas a fatores de fertilidade e 
mortalidade, mas sobretudo a “incorporagao gradual de negros” no “grupo dos 
brancos” (1955, p.151). 

Bastide (ib., p. 172) e Fernandes (1978,1, p.324) afirmam, tambem, que ado- 
minagao patrimonialista e o paternalismo nao sucumbiram totalmente ao novo 
sistema. Para Fernandes (ib., p.250), houve a “perpetuagao, em bloco, de rela- 
goes raciais elaboradas sob a egide da escravidao e da dominagao senhorial”. 
Ambos os pesquisadores caracterizam o “preconceito racial” como um “feno¬ 
meno contextual” 81 e comentam (como alias tambem Azevedo e Nogueira) que 
o preconceito contra negros e mais acentuado entre as camadas sociais altas e 
muito menos desenvolvido entre os pobres. Bastide (1955, p.137) afirma: “nos 
bairros pobres, em que os brancos vivem em promiscuidade com os negros, a 
mistura e tal que qualquer preconceito seria ridfculo”. Os autores constatam 
tambem que havia tensoes, sobretudo em Sao Paulo, entre imigrantes italianos 82 
e negros, e afirmam que as barreiras e recriminagoes aos negros aumentam a me- 
dida que estes tentam se impor no mundo do “trabalho livre e competitivo”. 

Apesar disso, os pesquisadores nao tratam o “preconceito racial” como uma 
construgao ideologica stricto sensu. Nao investem numa reflexao a respeito do 
ideario que compoe o preconceito nem se dedicam a uma analise historica dos 
discursos discriminatorios no Brasil. Ambos os cientistas fazem comentarios 


81 Ao resumir os resultados dos varios estudos publicados na coletanea Relates raciais entre 
negros e brancos em Sao Paulo, Bastide (1955, p.15,135) afirma na introdugao que “as fricgoes 
ou os problemas produzidos pela cor constituem apenas momentos, e que, no seu conjunto, a 
vida dos pretos nada oferece de uma tragedia perpetua” e enfatiza ainda que “o dinheiro ou o 
talento diminuem efetivamente o preconceito” (grifo do autor). 

82 E interessante notar que Bastide e Fernandes documentaram uma atitude mais fortemente 
discriminatoria contra negros entre imigrantes brancos (italianos), mas nao cogitaram sobre a 
possibilidade de tal fenomeno ter algo a ver com concepgoes raciais hegemonicas do periodo 
fascista na Europa (Italia, Alemanha etc.), que certamente devem ter deixado “marcas” no 
ideario dos imigrantes. 


sobre a forga do preconceito, mas sem aprofundar a reflexao teorica sobre o fe¬ 
nomeno em si, aparentemente porque o relacionam diretamente com um modo 
de produgao especifico que julgavam arcaico e decadente. Num texto publica- 
do em 1969 (“The Weight of the Past”), Fernandes caracterizaria, de forma ex- 
plfcita, a persistencia do preconceito e da discriminagao como “um fenomeno de 
atraso cultural”. E mais: afirma enfaticamente que “(...) as manifestagoes de pre¬ 
conceito e discriminagao raciais nada tern a ver com a competigao ou rivalidade 
entre negros e brancos nem com o agravamento real ou possfvel de tensoes ra¬ 
ciais. Elas sao a expressao de mecanismos que de fato perpetuam o passado no 
presente. Elas representam a continuagao da desigualdade racial tal como se dava 
no antigo sistema de castas” (apud Hasenbalg, 1979, p.74). 

Ou seja, Fernandes (1987, II, p.460) tende a atribuir as dificuldades dos ex- 
escravos e a permanencia das discriminagoes na moderna sociedade de classes a 
“atrasos” e “desajustes” resultantes do “antigo sistema” socioeconomico, ou 
seja, ao fenomeno que ele chama tambem de “demora cultural”. E a esperanga 
de Fernandes era a de que a “nova ordem social igualitaria”, tornada possivel pela 
Aboligao e pela Republica, superaria tais descompassos (apud Bastide; Fernan¬ 
des, 1971, p.12). 

Ao assumir uma postura bastante formalista ante o ambito politico e econo- 
mico, Fernandes afirma que a transformagao politica- “do escravo em cidadao” 
- foi subita, enquanto a mentalidade dos envolvidos nao teria mudado com a 
mesma rapidez do sistema economico (apud Bastide; Fernandes, 1971, p.80, 83). 
Bastide e Fernandes comentam, tambem, que o fenomeno da ascensao de negros 
e mulatos se da como conquistas individuais, apesar da existencia de efeitos ini- 
bidores do “preconceito de cor”. Nesse processo, o negro assimilaria o “‘ pathos ' 
e o ‘logos’ da sociedade competitiva” e, ao mesmo tempo, se distanciaria “cres- 
centemente, da grande massa de cor 83 (Fernandes, 1987, II, p.307, 309). Fer¬ 
nandes (ib., p.460) constata que “as estruturas da sociedade de classes nao con- 
seguiram, ate o presente, eliminar normalmente as estruturas preexistentes na 
esfera das relagoes raciais” e lamenta que em Sao Paulo, “a situagao de raga da 
populagao de cor' ainda nao corresponde, estrutural e funcionalmente, as pos- 
siveis situagoes de classe segundo as quais se configura, morfologica e dinami- 
camente, a ordem social competitiva” (ib., p.457). Mas nao deixa de ter espe¬ 
ranga nas forgas transformadoras do progresso: 


83 Bastide (1955, p.171) entende que o processo de ascensao social do negro e acompanhado por 
uma concomitante assun^ao dos “valores do branco". Para o autor, no Brasil “a desafricaniza- 
gao e o unico meio de subir na escala social” (1985, p.99). 
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O atraso da ordem racial ficou, assim, como um residuo do antigo regime e so 
podera ser eliminado, no future, pelos efeitos indiretos da normal izagao progressiva 
do estilo democratico de vida e da ordem social correspondente (1987,1, p.268). 84 

Oracy Nogueira(1917-1996) assumiu, no projeto da Unesco, a tarefa de ela- 
borar um estudo no interior do estado de Sao Paulo, mais especificamente em 
Itapetininga. Tendo feito doutorado nos Estados Unidos (Universidade de Chi¬ 
cago), Nogueira sentia-se encorajado a fazer comparagoes entre os dois parses, 
a fim de elucidar as “situagoes raciais” de ambos. 85 Nogueira (1985, p.77, 78) 
percebe uma diferenga de "intensidade” entre o preconceito racial dos Estados 
Unidos e aquele do Brasil. Alem disso, constroi uma tipologia de preconceito que 
caracteriza as diferengas entre as discriminagoes raciais destes dois paises. En- 
quanto o “preconceito de origem”, que dominaria as “relagoes raciais” naquele 
pais, se basearia em leis segregacionistas e visaria a exclusao incondicional de gru- 
pos de descendencia, o “preconceito de marca”, vigente no Brasil, exercer-se-ia 
em relagao a aparencia, a tragos fisicos, gestos e sotaque. De acordo com Noguei¬ 
ra (ib., p.79), o “preconceito de marca” “determina uma preterigao” e impoe 
uma ideologia assimilacionista, ao passo que o “preconceito de origem” geraria 
odio e antagonismos reciprocos”. Diferentemente da situagao segregacionista 


que propiciana reagoes politicas coletivas, numa sociedade marcada pelo “pre¬ 
conceito de marca” os membros do grupo discriminado tenderiam a lutar indi- 
vidualmente pela ascensao (1955, p.550, 551). 86 

O tipo a ser discriminado pelo “preconceito de marca” e, para Nogueira, “in- 
definido” e pode variar segundo o contexto e as pessoas envolvidas, ao passo que 
o preconceito de origem” define rigidamente o sujeito a ser discriminado; por 


84 Peixoto (1998, p.204) chama a atengao para o fato de que, a partir dos anos 1960, Fernandes 
assume uma atitude mais cetica do que nos anos 1950 em relagao ao sucesso da integracao dos 
negros na sociedade de classes. 

85 Nogueira, parece, preocupou-se desde cedo com questoes sociais e empenhou-se em ativida- 

es politicas. Nos anos 1930, teve uma passagem pela Juventude Comunista. Durante sua 
estada nos Estados Unidos, filiou-se ao grupo mais importante do movimento negro da epoca 
(National Association for the Advancement of Colored People - NAACP). Foi tambem um dos 
primeiros a criticar a tese de Tannenbaum segundo a qual na America Latina se teria desen- 
vo vi o, devido a heranga iberica, uma forma de escravidao mais humana do que aquela na 
America do Norte (cf. Maio,1997, p.150-159). 

86 Nogueira desenvolveu as nogoes de "preconceito de cor ou de marca racial" e de “preconceito 

e origem no estudo "Relates Raciais no Municipio de Itapetininga” (1955) e aprofundaria 
essa istingao conceitual posteriormente no livro Tanto preto quanto branco (1985). A partir 
dessa "tipologia de preconceito” estabelecida, Nogueira (1985, p.88, 89) deriva ainda tipos de 
resistencia diferenciados. Enquanto, sob a vigencia do “preconceito de marca”, “a reacao 
tende a ser individual”, nos Estados Unidos pode-se notar "sobretudo uma luta coletiva”. 
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isso nos Estados Unidos o fenomeno do "passing” so se da, segundo Nogueira 

(1985, p.80), por meio de um devido registro nos documentos de identidade e 
provas circunstanciais. 87 

Nogueira teve a perspicacia de relacionar “a ideologia brasileira de relagoes 
raciais , que ele caracteriza como “ostensivamente miscigenacionista e iguali- 
taria , com o fenomeno do branqueamento, pensado aqui como clareamento, de 
fato, da cor de pele da populagao brasileira. "[S]ob uma forma de incentivo ao 
branqueamento e de escalonamento dos individuos em fungao de sua aparen¬ 
cia racial”, esta ideologia, segundo Nogueira (1998 [1955], p.196), encobre “um 
tipo sutil e sub-repticio de preconceito”. Como um dos primeiros cientistas, ele 
chega a caracterizar o branqueamento explicitamente como uma “ideologia" e 
descreve detalhadamente a sua forga sociopsicologica: a “desejabilidade dos tra¬ 
gos ‘caucasoide’, e, consequentemente, a indesejabilidade dos tragos ‘negroi- 
des . E destaca ainda que, diferentemente da situagao norte-americana, o tipo 
de preconceito vigente no Brasil tende a “situar os individuos, uns em relagao 
aos outros, ao longo de um continuum que vai de extremamente ‘negroide’, de 
um lado, ao completamente ‘caucasoide’, de outro” (ib., p.199). 

A analise de Nogueira (1985, p.28) limita-se, porem, a uma descrigao tipo- 
logica de duas realidades empiricas, a “situagao racial” brasileira e a norte-ame¬ 
ricana, e nao pretende aprofundar uma reflexao sobre a "logica” e a origem his- 
tonca das diferentes formas de exclusao. O autor entende o “preconceito racial” 
como uma elaboragao ideologica que decorre de uma estrutura social e a ela esta 
funcionalmente associada”. E nao se propoe a explicar “como” e “por que" es¬ 
ses tipos de “preconceitos” surgem. 88 


87 Termos como, por exemplo, “brancos sociais” usados por Nogueira (1985, p.4) indicam certa 
sensibilidade para a construgao social dos conceitos em questao. De outro lado, parece que o 
cientista nunca se distanciou totalmente de uma concepgao biologizada dos grupos sociocul- 
turais. Surpreende que, ainda em 1979, Nogueira (ib., p.33) reproduza na Introdugao ao livro 
Tanto preto quanto branco a definigao de etnia dada por E. Willems (em 1950), que caracteriza 
o grupo etnico como ‘‘grupo biologico e culturalmente homogeneo". Mesmo que no seu co- 
mentario procure mostrar-se ciente do perigo de confundir “relagoes raciais” com “relagoes 
culturais”, Nogueira enfatiza o valor analftico dos “termos ‘etnia’ e derivados” com as se- 
guintes palavras: [eles] tem a vantagem de sugerir a coincidencia entre trafosfisicos (raciais) e 
tragos culturais ” (grifo do autor). 

88 Numa defesa de sua tipologia, apresentada na Introdu^ao ao livro Tanto preto quanto branco, 
Nogueira (1985, p.29) demonstra que nao sentia a necessidade de elaborar explicates histo- 
ricas ou politicas do fenomeno. Faz questao de esclarecer que nao teve a intengao de se "apro¬ 
fundar nas condigdes historicas e estruturais que lhes [aos tipos] deram origem”. Vimos nos 
primeiros capitulos deste livro que desde cedo na historia da ideia de "negro” a nogao de "mar¬ 
ca ( aparencia ) foi associada, de uma maneira ou de outra, aquela de "origem” ("prove- 
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Os autores da chamada Escola Paulista de Sociologia que mais fortemente 
contribufram para radicalizar e petrificar as concepgoes tipologicas no estudo das 
“relates raciais” foram Fernando Henrique Cardoso e Octavio Ianni (1960, 
p.229). No trabalho Cor e mobilidade social em Florianopolis , que pode ser con- 
siderado um desdobramento do projeto da Unesco, os pesquisadores reprodu- 
zem as ideias de Fernandes quando constatam uma “dicotomia” e “bipolarida- 
de” total na sociedade tradicional brasileira. Ianni (1988a, p.108, 155) descreve 
os senhores e os escravos como “duas entidades diametralmente distintas” e con- 
sidera a sociedade escravista dicotomizada em “senhores e mancipios , brancos e 
negros”, ou seja, marcada por uma “endogamia intra-racial hereditaria”. Ianni 
postula tambem que, nesse contexto social, “o negro e o mulato livre” sao trata- 
dos como “membros de outro' grupo, indivfduos ligados racial e socialmente 
aos escravos de que procedem” (ib., p.l 52). Essa aproximagao (igualagao talvez) 
conceitual sustenta-se no vies marxista do autor, que privilegia a analise das 
“fungoes economicas” dos agentes sociais: “Nesse contexto, o negro e o mulato 
sao acepgoes da mesma categoria do sistema economico; fornecem a mao-de- 
obra produtora de valores” (ib., p.112). 89 Percebe-se aqui claramente que a de- 
finigao da cor/raga dos agentes sociais subordina-se a analise da fungao que os 
sujeitos exercem no sistema economico. 

Para Cardoso e Ianni (1960, p.231), o “trabalho livre” e a “organizagao ca- 
pitalista da economia”, concebida como uma especie de antitese do sistema es¬ 
cravista, abrem a possibilidade de superar a dicotomizagao social. Dessa opti¬ 
ca, o infcio do processo de branqueamento e relacionado mais uma vez com o 
fimdaescravidao. AfirmaIanni(1988a, p.l53): “Somentedepois daaboligao [...], 
ele [o negro] tentara ‘destruir’ a sua raga, para ser 'branco', homem livre como o 
sao os brancos, ja que e penosa a condigao de negro” (grifo do autor). As desi- 
gualdades sociais entre brancos e negros no novo sistema economico sao expli- 
cadas, como em Fernandes, como problemas de adaptagao: os negros e mulatos, 
agora livres, ainda carregariam consigo “os componentes fundamentais do sub- 
sistema socio-cultural em que se achavam imersos enquanto cativos” (ib., p.208). 


niencia ). No discurso religioso, a cor negra ligava-se, em primeiro lugar, a culpa e ao pecado. 
Com o decorrer do tempo, porem, a falta da verdadeira fe era relacionada com determinadas 
regioes geograficas. Com as lentas mudangas na concepgao do mundo, que levariam final- 
mente a biologizagao da nogao da diferenga, as conotagoes semanticas e sociopollticas de ques- 
toes como “aparencia” e “proveniencia” sofreram, evidentemente, alteragoes relevantes. As- 
sim, as ideias de "marca” e “origem” parecem indissociaveis de uma analise dos contextos 
historicos especificos em que estao articuladas. 

89 Na sociedade branca , o mulato e um homem livre estigmatizado pelas marcas raciais do 
outro' grupo, daqueles que foram escravos” (Ianni, 1988a, p.218). 


A concepgao teorica mais surpreendente, de um ponto de vista sociologico, 
encontra-se, talvez, na distingao tipologica de ideologias que os autores corre- 
lacionaram a grupos raciais especificos. Cardoso e Ianni (1960, p.207) distin- 
guem entre uma “ideologia racial do branco”, que “visa colocar sempre o ne¬ 
gro e o mulato em posigao desfavoravel no cosmo social”, e uma “ideologiaracial 
do negro e do mulato”, que visa a integragao social. Os autores entendem a “ide¬ 
ologia racial do negro e do mulato” como uma “ideologia de compromisso” que 
propoe o “branqueamento social” (ib., p.213, 225). 90 Ao defenderem uma liga- 
gao intrlnseca entre determinada ideologia e determinado “grupo racial”, Car¬ 
doso e Ianni sugerem tambem a ideia de que o branqueamento tenha sido cria- 
do dentro de um unico “grupo racial”, naquele dos negros e mulatos. 

No final da decada de 1970, quando o pais estava caminhando para a abertura 
e para a redemocratizagao, o tema da discriminagao e a tradigao dos estudos ra¬ 
ciais seriam retomados por alguns pesquisadores como Carlos Hasenbalg. 91 Dife- 
rentemente de Fernandes, Hasenbalg (1979, p.77) ja nao ve a presenga do precon- 
ceito na sociedade urbana moderna como mera heranga do antigo regime. Para 
ele, a sociedade capitalista conferiu uma nova fungao ao preconceito e a discrimi¬ 
nagao raciais. Segundo esse autor, “a raga, como trago fenotipico historicamente 
elaborado, e um dos criterios mais relevantes que regulam os mecanismos de re- 
crutamento para ocupar posigoes na estrutura de classes e no sistema de estratifi- 
cagao social” (ib., p.l 18). Ele defende a hipotese de que as novas fontes da discri¬ 
minagao “devem ser procuradas nos variados interesses dos grupos brancos que 
obtem vantagens da estratificagao racial” (ib., p.76-77) e resume sua tese em dois 
pontos: “(a) a discriminagao e preconceitos raciais nao sao mantidos intactos apos 
a aboligao mas, pelo contrario, adquirem novos significados e fungoes dentro das 
novas estruturas; e (b) as praticas racistas do grupo dominante branco que perpe- 
tuam a subordinagao dos negros nao sao meros arcafsmos do passado, mas estao 
funcionalmente relacionados aos beneffcios materiais e simbolicos que o grupo 
branco obtem da desqualificagao competitiva dos nao brancos” (ib., p.85). 92 


90 Cardoso e Ianni (1960, p.214) concebem os processos de “branqueamento social” como inti- 
mamente ligados a ansiedade de ascensao social. Atitudes e comportamentos de puritanismo, 
detectados entre certos negros e mulatos, sao descritos como “uma tecnica de ascensao social”. 

91 Ao retomarem as preocupagoes principals das pesquisas da Unesco dos anos 1950, Nelson do 
Valle Silva e Carlos Hasenbalg comegaram, a partir do final dos anos 1970, a desenvolver uma 
serie de estudos demograficos com o objetivo de avaliar a importancia social da “discrimina¬ 
gao racial” no Brasil. Os autores costumam operar com as categorias basicas dos estudos esta- 
tfsticos oficias do Brasil (branco, preto, pardo, amarelo). 

92 De maneira semelhante a outros autores (C. Moura, por exemplo), Hasenbalg (1979, p. 55,57) 
entende as varias instituigoes comunitarias dos negros “como parte da estrategia de sobrevi- 
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Hasenbalg (ib., p. 109) critica a “perspectiva marxista ortodoxa” (por exem- 
plo, Cox), que explica a situagao dos negros quase exclusivamente pela sua po- 
s i?ao economica como trabalhador e segundo a qual racismo e preconceito nao 
passam de epifenomenos das relagoes economicas. Afirma que “o racismo e mais 
do que um reflexo epifenomenico da estrutura economica ou um instrumento 
conspiratorio usado pelas classes dominantes para dividir os trabalhadores” (ib 
P-118). 

As inumeras pesquisas de Hasenbalg revelam que os Estudos das Relates 
Raciais, que, em termos metodologicos, partem da premissa de que existem 
“grupos raciais ou de cor” com limites fixos, tem-se adaptado bem ao uso de 
metodos quantitativos e ao uso das categorias do censo oficial brasileiro. Pioneiro 
em estudos empiricos sobre discriminate e desigualdades raciais baseados em 
dados estatisticos, Hasenbalg fundia, ja nos seus primeiros trabalhos, as cate¬ 
gorias “pardo” e “preto” (usadas pelo IBGE), com o objetivo de analisar a si¬ 
tuagao social dos “negros”. Partindo dessa dicotomizagao analitica entre “bran- 
cos” e “nao-brancos”, pesquisadores ligados aos ou inspirados nos Estudos das 
Relagoes Raciais tern conseguido, sobretudo a partir da decada de 1980, reunir 
uma grande quantidade de dados estatisticos detalhados que comprovam a exis¬ 
tence da discriminagao do grupo dos “negros" em relagao aos “brancos” em to- 
dos os ambitos da vida social. 

Podemos, portanto, dizer que, no Brasil, os Estudos das Relagoes Raciais 
abriram o caminho para desenvolver uma perspectiva critica e questionadora. 
Recorrer a categorias fechadas de branco” e “negro” em estudos estatisticos foi 
certamente fundamental para detectar os efeitos do racismo existente e para, 
desta maneira, abalar a ideia segundo a qual a sociedade brasileira poderia ser 
caracterizada como uma “democracia racial”. Autores ligados a Escola Paulista 
de Sociologia chamariam a democracia racial de “mito” que dificulta o reconhe- 
cimento do problema da discriminagao e, dessa forma, contribui para retardar 
mudangas estruturais necessarias (cf., por exemplo, Fernandes, 1978, II p 249s • 
1989, p.17). 

Talvez seja impossivel medir, isto e, quantificar, desigualdades e diferengas 
sem essencializar os conceitos-chave. No entanto, essa mesma postura teorico- 


vencia do grupo racialmente subordinado num meio hostil e da resistencia cultural contra a 
penetragao da cultura dominante”. Da mesma forma, ele ve na mestigagem intensificada o 
ini'cio da "fragmentagao da identidade racial da populagao de cor” (ib., p.234, 236). Nesse 
contexto, as categorias raciais originais tenderiam a diluir-se num continuo de cor. Hasen¬ 
balg (ib., p.235) conclui: Uma vez que o continuo de cor se estabelecera, tornou-se prati- 
camente impossivel tranforma-lo num sistema racial rlgido de tipo casta”. 


conceitual nao oferece pistas teorico-metodologicas para interpretar a comple- 
xa questao dos idearios e das identidades. 93 Estudos que se baseiam em con¬ 
cepts reificadas (essencializadas) de branco e negro nao disporao dos recur- 
sos metodologicos para abordar, de forma adequada, os ambfguos processos 
identitarios (inclusao/exclusao) que, devido a forga do ideario do branqueamen- 
to, tern caracterizado as relagoes sociais no Brasil e tendem, assim, a simplificar 
e distorcer o fenomeno do racismo em si. 

Vimos que a adogao de tipologias desenvolvidas a partir de concepgoes de raga 
e de grupo etnico identicas ou proximas dos enunciados divulgados pela Unes- 
co abriu a possibilidade de abordar a problematica do conflito e da desigualda- 
de. Demonstrei tambem que esses novos usos conceituais tiveram consequen- 
cias importantes para a compreensao do passado escravista do pais. E mais que 
isso: contribuiriam ainda para fortalecer uma especie de “linha divisoria” nos ‘es¬ 
tudos sobre o negro”, que persiste, grosso modo , ate hoje: um ambito politico (re¬ 
lagoes raciais) e um ambito cultural (cultura negra ou afro-brasileira). 

Comentamos, no inlcio deste capftulo, que, no momento da “superagao” do 
paradigma raga (cf. documentos da Unesco), estabeleceram-se concepgoes de 
cultura relativistas que se opuseram a qualquer julgamento moral e impossibi- 
litaram, praticamente, comparagoes entre diferentes culturas, a nao ser num nivel 
extremamente formalista. Enquanto no mundo politico das “relagoes raciais” os 
cientistas analisam, explicitam e criticam desigualdades, evitam fazer o mesmo 
no mundo que constroem e definem como espago da cultura. 

Assim, nao e de estranhar que Bastide (1985 [1960], p.74), um dos poucos 
pesquisadores da epoca do pos-guerra que deu grandes contributes para a 
pesquisa tanto da “discriminagao racial” quanto das “civilizagoes dos negros”, 
diferenciava dois tipos antagonicos de “resistencia do negro” no Brasil: “a solu- 
gao cultural e a solugao polltica; onde”, diz ele, “triunfou a primeira, a polltica 


93 Ao se confrontar com o resultado da pesquisa PNAD de 1976, que registrou 136 termos de 
auto-identifica9ao de cores de pele diferentes, Valle e Silva, freqiiente parceiro intelectual de 
Hasenbalg, tentou argumentar que, para estudos estatisticos que trabalham, em primeiro lu- 
gar, com dados socioeconomicos, essa diversidade de percep^ao das diferengas tern pouca re- 
levancia. Num trabalho de 1981, Silva (1988, p.146) afirmouque95%dos 136 termos podiam 
se reduzir perfeitamente a sete designates de cor diferentes, das quais quatro representam as 
categorias usuais dos censos (isto e, branco, preto, pardo, amarelo). As outras tres categorias 
eram: claro, moreno, moreno claro. Em outro estudo, Silva (1996, p.92) chega a conclusao de 
que o uso da categoria “moreno” no lugar de “pardo” nao alteraria substancialmente os resul- 
tados estatisticos: “Assim, creio que podemos resumir os resultados obtidos dizendo que os 
morenos em media estao numa situa^ao semelhante a dos pardos”. 
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nao teve presenga, e onde a segunda prevaleceu, a resistencia cultural logo se 
anulou”. O autor explicita: os “movimentos de protesto racial” articulam-se 
“apenas onde os preconceitos e os atos de discrimina^ao estao em seu auge”, no 
entanto, continua, “nao podem existir onde a democracia racial funciona har- 
moniosamente, como e o caso da Bahia” (ib., p.325). 

Opondo explicitamente o mundo da politica ao mundo da religiao Bastide 
(ib., p.468) escreve: “Em politica ha um certo esquema de atividades, luta dos 
partidos pelo poder, lideran?a e organiza^ao de grupos de interesse”. Qualquer 
mudan?a de valores e atitudes repercutiria numa reformula 9 ao das institutes 
politicas. 94 Em oposi^ao ao campo da politica, ele entendia o mundo da cultura, 
e especialmente a “resistencia cultural", como algo muito mais coeso e estatico. 
“Na religiao”, que o autor trata como uma especie de prototipo de cultura (ou 
“subsistema cultural”), "ao contrario, o passado resiste a mudan?a, pois a tra- 
di?ao e sagrada em essencia. O novo deve, portanto, se inserir no velho, sem 
destrui-lo”. 

Bastide (ib., p.468) afirmava que a escravidao tinha destruido as estruturas 
sociais africanas, mas nao havia abalado os valores culturais africanos. A "sobre- 
vivencia” desses valores, concebidos tambem como “representagoes coletivas” 
ou “superestrutura”, permitia, segundo o autor, reconstruir partes da vida cul¬ 
tural africana (institutes, organises africanas) no Novo Mundo (ib., p.82). 
Dessa forma, Bastide (ib., p.128,129) descreve a “resistencia cultural do negro” 
tambem como “retorno a tradi ? ao africana” (o caso de Palmares, por exemplo) 
ou “regressao tribal”. Ao assumir as concepts teoricas hegemonicas na epoca 
a respeito de cultura e grupo etnico, Bastide acabava projetando a existencia de 
uma rela ? ao organica intrinseca entre cultura e “portadores de cultura”, 95 alem 
de entender o conceito-chave, cultura, como um todo coeso, em si fechado, que 
funciona” harmoniosamente. 

Nas analises de Bastide, a concep 9 ao de “resistencia cultural” ganha a cono- 
ta ? ao de uma resistencia quase “fisica", de um "corpo organico” (poderiamos 


94 O proprio Bastide (1983, p.129-156) estudou e comentou o surgimento e as transferees 

6 Ur ?n^ S eXpreSSOes de resist ^cia politica do negro", a Imprensa Negra de Sao Paulo dos 
anos 1920 e 1930. 

95 Assim, Bastide (ib., p.208) atribui, por exemplo, o desaparecimento do “movimento mucul- 
mano negro no Brasil, em pnmeiro lugar, ao falecimento dos portadores dessa religiao: “[...] 

o mesmo modo que uma especie animal desaparece por extin?ao de seus indivfduos, o mao- 
metamsmo desapareceu no Brasil em virtude da morte de seus antigos fieis”. De forma seme- 
lhante, explica a falta de certos elementos africanos nos rituais do candomble primordialmente 

pela impossibihdade de encontrar no Brasil, num mesmo lugar, todos os atores complemen- 
tares (ib., p.340). 


dizer que esta ideia remonta, de certo modo, as ideias de Herder, que tinha pro- 
jetado as culturas humanas como “bolas com um centro de gravidade” [cf. cap. 
2, nota n° 51]). Bastide (ib., p. 312, 415) nao apenas cunha o termo “enquista- 
mento cultural , como tambem ve no candomble - que nas suas reflexoes se 
transforma no prototipo de 'resistencia cultural” - “um verdadeiro pedago da 
Africa transplantado ”. 96 No entender do autor, “o candomble evoca bem essa 
Africa reproduzida no solo brasileiro, de novo florescendo. Comportamento 
sexual economico e religioso formam aqui uma unica unidade harmoniosa”. E 
enfatiza: “O candomble [...] une esses homens, mulheres e crian^as num todo 
coerente efuncional ” (ib., p.313; grifo do autor; cf. tb. as concepgoes de cultura 
de outros autores da epoca, 224s.). 

E interessante observar que as analises de Bastide sobre "macumba” e “um- 
banda” 97 diferenciam-se substancialmente das suas concepgoes idealizadas a 
respeito do mundo do candomble. As reflexoes do cientista apoiam-se numa 
distin^ao tfpico-ideal entre religiao (mundo da cultura) e magia (ciencia experi¬ 
mental ou pseudociencia”), que, no fundo, remonta a teorias antropologicas do 
seculo XIX (Tylor e Frazer, por exemplo), aproximando-se tais reflexoes, de 
certo modo, das concepts de Malinowski. Enquanto, segundo Bastide (ib., 
p.382), “o pensamento religioso” e dominado pela lei do simbolismo e das ana- 
logias, “o pensamento magico” e guiado pela lei da acumula^ao, da intensifica- 
9 ao e da ad^ao. 

Para Bastide, a religiao (“subsistema cultural”) “forma um sistema relativa- 
mente fechado, tradicional, ligado ao conjunto da vida social e cultural, contido 
nos limites da tribo, da na^ao ’. Consequentemente defende a ideia de que, 


96 A descrigao de Bastide sobre o surgimento do candomble nos espa^os urbanos brasileiros su- 
gere que dois processos, desafricaniza^ao” e ‘ reafricanizagao”, teriam ocorrido paralelamente. 
Bastide (ib., p.96) afirma que a escravidao no campo desafricaniza o negro, enquanto a escra¬ 
vidao urbana o reafricaniza. Argumenta que a desafricanizagao foi o unico meio de subir na 
escala social, mas diz tambem que foram os negros libertos das cidades que se teriam transfer- 
made em “mantenedores das religioes africanas" (ib., 76, 99). Tais aparentes contrad^oes 
explicam-se pela concepgao teorica- "prinefpio de corte" - que o autor criou. Segundo Basti¬ 
de (ib., p. 515, 529), pode acontecer que duas civiliza^oes coexistam no interior de uma mes- 
ma sociedade, sem se modificar ao seu contato, e, por contragolpe, que os individuos partici- 
pem de dois sistemas de valores, sem sentir a oposi^ao, sem terem a necessidade de escolher". 
Para o autor, o adepto do candomble participa paralelamente de dois mundos diferentes: o 
dos candombles e o da comunidade brasileira mais vasta. 

97 O autor relaciona a macumba e a umbanda com as “culturas bantas", que ele, como Nina 
Rodrigues e Ramos, prestigia menos que as culturas sudanesas. Dessa forma, Bastide (ib., 
p.377) diz, por exemplo, que nos terreiros bantos “a memoria coletiva [...] e bem menos orga- 
nizada" que nos candombles nagos. 



numa situa 9 ao de contato com outro subsistema cultural, “cada religiao sempre 
tendera a continuar como um todo”. 98 A magia, em contrapartida, que, segundo 
o au or, esta ligada ao poder do desejo e guarda toda a ilogicidade vibrante toda 
a paixao obstmada do desejo que nunca desespera”, provoca o processo do sin 
cretismo (ib., *383-384). Se, de um lado, Bastide (ib„ p.360) enfatiza o cuidado 
dos sacerdotes de candomble "em distinguir claramente suas cren 9 as das cren 9 as 

d'a ma? 7^77 °T ^ ldad °° a a maCUmba e a umb anda ao mundo 
gia. candomble e descrito como algo que resiste a modernidade," ao pas- 

SO que a umbanda e vista quase como uma consequencia direta da industrializa- 

regroeteT 12 ^ 0 ’ C T7 aS res P onsaveis Pda proletarian do 

gro pelo processo de desagrega 9 ao social e de assimila 9 ao cultural 

nos j7 7 P ' 4 ° 7) ent6nd , e qUC ’ n ° C ° nteXt ° m ° dern0 das “ cidades en I a ‘ 

nosas os la 9 os etmcos ou culturais se dissolvem no interior da plebe de cor" 
mistura com o branco", pensada num mvel predominantemente cultural 100 

a ‘Wet d I 13 7 PUreZa ; “ decadgncia ’’ o autor, juntamente ccim 

ral' W m d ° b 7 nC ° n ° d ° S Cultos ocorre ^a "desorganiza 9 ao cultu- 
, m empobrecimento geral e progressive da Africa” (ib„ p.410 414) Bas 

i e relaciona (ib., p.413) a macumba a° process de “individualiza 9 ao” que "nao 

entr 7 ° S mStmtOS er6tlCOS OU cnmi nosos” do homem que a ela se 

a u T , nqUant ° ° Cand ° mbI<§ re Presenta o "triunfo das normas coletivas" 
a umbanda e expressao do "triunfo de si" (ib., p.522): nela, diz Bastide (ib ’ 

frustrLe! r" na ° Sa ° maiS qUe a expressSo s ubjetiva dos interesses ou das 
irustragoes de um grupo social”. 

O candomble permanece no ambito da cultura ("resistencia cultural") e 
P«anto, econcebidoc„ m „ algo fechado e m sl , ijnpara.el co m cTs i 
mfestafoes sococulturala, ao passo que a macumba e a umbanda sao interpre- 
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tadas como parte integrante da sociedade moderna (nao mais como formas de 
resistencia cultural") e "sofrem” julgamentos morais baseados em parametros 
de valores burgueses da sociedade ocidental: 

O candomble era e permanece um meio de controle social, um instrumento de 
so ldariedade e de comunhao; a macumba resulta no parasitismo social, na explora 
9 ao desavergonhada da credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das ten- 
encias imorais, desde o estupro, ate freqiientemente, o assassinato (Bastide, 1985, 

Bastide (ib., p.553, por exemplo) afirma mais de uma vez que a religiao, o 
mundo da cultura, confere valores e significa 9 oes ao real. Ja vimos, porem, que 
no quadro teonco de cultura assumido pelo autor, a concep 9 ao de valor cultural 
representa uma ideia bastante formalista. Bastide nao assume a analise de con- 
teudos cognitivos e normativos como objeto de sua pesquisa. Nao investiga como 
a cultura repercute na interpreta 9 ao que as pessoas fazem da realidade. Tampou- 
co aprofunda a reflexao sobre se e de que maneira o mundo da cultura age como 
orienta 9 ao da a 9 ao social. 101 

Embora nao esconda sua opiniao crftica sobre a “discrimina 9 ao racial” ("pre- 
conceito de cor”) e nao se abstenha de fazer certos julgamentos de carater moral 
a respeito de determinados cultos “magicos" que entendia como produtos da 
decadenaa. do mundo moderno, Bastide se recusa a fazer o mesmo em rela 9 ao 
ao ambito da cultura”. O autor rejeita explicitamente reflexoes sobre a origem 
e sobre eventuais causalidades intrinsecas aos valores culturais e delega todas 
essas questoes - que, alias, eram as questoes classicas da antropologia ate o se- 

culo XX - ao campo da filosofia. Atentemos para a seguinte argumenta 9 ao do 
autor: 

Em primeiro lugar, nao temos de nos perguntar sobre a natureza exata desses 
valores; nao que ela nao tenha interesse por si mesma, mas porque nos faz sair do 
campo cientifico para entrar no campo filosofico. Nao nos perguntaremos, pois, qual 
e a origem da religiao, nem qual e o lugar dos valores religiosos no conjunto dos valores 
sociais; limitar-nos-emos a estudar as liga 9 oes concretas que se estabelecem nos con- 
juntos socioculturais. Alem disso, rejeitamos a ideia de causalidade privilegiada; se 


Bastide (,b„ p.325) apenas admite que a religiao africana no Brasil pode ajudar a compensar 
iscnmma 9 oes e humilha f oes sofridas no cotidiano: "[...] o transe mistico, identificando em- 
pregadinhas de restaurante, cozinheiras ou pedreiros com os reis do ceu, da tempestade ou do 
mar faz desaparecer os sentimentos de inferioridade, os ressentimentos contra as humilha- 
?oes diarias, em resumo, tudo o que pode originar ou alimentar o protesto racial”. 
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ha um ponto sobre o qual todos os sociologos parecem atualmente concordar, e bem 
esse; as explicagoes unilaterais pelo clima, pela raga, pela economia ou nao importa 
por que outro fator, ja nao tem lugar na ciencia: elas participam tambem da filosofia 
(1985, p.536, 537; grifo do autor). 

Com essa “autocensura” da propria reflexao, ele fundamenta tambem a di- 
ferenciagao teorica entre um mundo sociopolitico, no qual supostamente se re- 
sumiriam os conflitos de interesse (conflitos sociais, raciais etc.), e um mundo 
da cultura, composto por “organismos” teoricamente neutros do ponto de vista 
politico. 102 

Pudemos ver que o uso de nogoes tipologicas de branco e negro - tal como 
foram formuladas nos varios textos programaticos da Unesco (cf. item “O ho- 
locausto como ponto de inflexao”) - possibilitou a detecgao de desigualdades e 


102 Pode-se afirmar que a tendencia de manter o espago da cultura como “politicamente neutro" 
continua hegemonica entre muitos pesquisadores. Joao Baptista Borges Pereira (1984, p. 182), 
por exemplo, distingue entre “resistencia de cultura” e “cultura de resistencia”. O autor, pio- 
neiro no tratamento do tema “o negro e a mldia no Brasil”, entende o processo de “resistencia 
cultural” de forma semelhante a Bastide (1984, p.182), como uma resistencia que um “corpo 
organico” exerce contra pressoes ou obstaculos e cujo conteudo politico e algo indefinlvel: 
“Todo esse processo de resistencia cultural se da difusamente, nao obedecendo a liderangas 
formais nem a propostas explicitadas de resistencia - a nao ser o da resistencia enquanto tal -, 
o que impede o analista de o colocar dentro de um referencial mais sistematico, como ocorre 
com relagao a projetos politicos de resistencia etnica do grupo” (grifo do autor). Pereira expli¬ 
ca que a cultura que resiste pode ser transformada em “cultura de resistencia”. Para ocorrer 
is so, essa mesma cultura precisa, segundo este, ser “manipulada” intencionalmente por de- 
terminado grupo defensor de um projeto politico claro que visa a busca de uma identidade 
etnica. Assim, Pereira acaba criando, mais uma vez, uma dicotomizagao tlpico-ideal entre um 
mundo amblguo ou neutro dos slmbolos culturais apollticos e um mundo racional, logico e 
formal da disputa polltica. 

Sao poucos os autores que, como Ianni, se atrevem a questionar o carater positivo de alguma 
manifestagao cultural dentro da sociedade nacional. A partir de suas premissas materialis- 
tas, Ianni (1988b, p.94, 95) nao esconde duvidas em relagao ao “carater politico” da “religiao 
negra , para ele, nao esta ainda demonstrado que o conteudo da religiao negra corresponde 
efetivamente a uma contracultura ou contra-ideologia”. Reconhece a existencia de muitos 
indlcios de que os africanismos e sincretismos escondem alguma resistencia a visao do mun¬ 
do expressa na ideologia racial do branco, ou em segmentos da cultura dominante” (ib., p.95). 
Mas, diferentemente de Bastide e outros, para Ianni, cujas convicgoes marxistas nao lhe per- 
mitem omitir comparagoes valorativas, a mera sobrevivencia de um elemento cultural numa 
situagao politicamente adversa nao representa, por si so, um valor positivo: sugiro que 

os africanismos persistentes na religiao negra, ou as formas sincreticas assumidas por ela, nao 
lhe conferem, sem mais, o carater de uma frente de resistencia em defesa do negro, e em opo- 
sigao ao branco”. 


discriminagoes, fato que poria em xeque o “mito” (“ideologia”) da democracia 
racial. Mais do que isso: as pesquisas promovidas pela Unesco, interessada a 
principio em desvendar o “enigma” da “harmonia racial” no Brasil, constituf- 
riam tambem um marco decisivo para a historia do ideario do branqueamento. 
O carater - ate entao - predominantemente positivo da nogao de branqueamento 
sofreria um golpe profundo. 

A partir dos anos 1950, os cientistas recorrem ao conceito de branqueamen¬ 
to nao somente para descrever uma “realidade empfrica concreta” (biologica e/ 
ou cultural). Nos seus comentarios, autores como Azevedo, Ramos e Bastide 
apontam tambem o carater ideologico do branqueamento, sem, porem, proce- 
derem a uma distingao clara entre analise empirica e analise do discurso ideolo¬ 
gico (vimos que foi Nogueira quern mais contribuiu para diferenciar, em termos 
analiticos, entre branqueamento como descrigao da mudanga de cor de pele e 
branqueamento como fenomeno ideologico). Diferentemente do que acontece 
na obra de Freyre e de Ramos, a transformagao do branco em negro ja nao e mais 
tratada (nem sequer no piano estritamente cultural) como um valor inquestio- 
navel em si. Ao contrario: reflexoes como as de Bastide sobre as “religioes afri- 
canas” contribuiram para que a “mistura com o branco” comegasse a ser vista 
como perda de “pureza” e de “autenticidade”. 

E claro que as teses antropologicas nao conseguiram desacreditar de vez ou 
“abolir” a ideia do branqueamento. A historia do branqueamento nao se encer- 
ra com a divulgagao de novas concepgoes tipologicas do “outro” que, com o tem¬ 
po, incluiriam ainda com freqiiencia nogoes primordialistas (“essencialistas”) a 
respeito de identidade. 103 Essas ideias de branco e negro nao conseguiram subs- 


103 Cf., por exemplo, a linha de argumentagao de Clovis Moura (1994, p.181) que, inspirado em 
teses marxistas e, ao mesmo tempo, profundamente comprometido com os objetivos do mo- 
vimento negro, entende que, durante a escravidao, o negro transformou "todos os padroes de 
suas culturas em uma cultura de resistencia social”. Segundo ele, as “religioes afro-brasilei- 
ras” teriam se desenvolvido em "nichos de resistencia”. Dessa forma, Moura (ib., p.181) ve 
no “sincretismo” uma estrategia para preservar os "valores negros”: “uma forma sutil de ca- 
muflar internamente os seus [dos negros] deuses para preserva-los da imposigao da religiao 
catolica” (grifo do autor). De outro lado, Moura (1983, p.30) acredita que o processo do bran¬ 
queamento, cujo inlcio ele localiza tambem na proclamagao da Lei Aurea, impos como hege- 
monicos os valores da camada branca dominante, causando a fragmentagao da “identidade 
etnica negra”. As reflexoes de Moura (1994, p.157) demonstram que ele, como alias tambem 
outros pesquisadores contemporaneos, entende a nogao de identidade como algo intrinseca- 
mente ligado a uma base cultural e/ou racial, ou seja, a uma suposta essencia do ser humano; 
assim, o cientista distingue entre identidades "corretas” ou “reais” e “identidades deforma- 
das”. Diante do estudo da PNAD de 1976, que levantou 136 termos de identificagao de cores 
de pele diferentes, Moura (1988, p.62, 63) lamenta: “o brasileiro foge da sua realidade etnica, 
da sua identidade, procurando, atraves de simbolismos de fuga, situar-se o mais proximo pos- 
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tituir, no Brasil, os velhos ideais de branqueamento - orientados seja por para- 
digmas religiosos, seja por paradigmas naturalista-biologizantes e/ou cultura- 
listas - que continuam vivos no cotidiano, impregnando tanto as concepgoes do 
‘‘outro'’ quanto os mecanismos sociais de inclusao e exclusao. Mas pode-se afir- 
mar que, com a divulgagao das pesquisas da Unesco, a hegemonia do discurso 
ideologico pro-branqueamento foi finalmente rompida. 


5 

Candomble 

VERSUS MOVIMENTO NEGRO? 


sivel do modelo tido como superior” (grifo do autor). Em outro lugar, Moura (1994, p.158) 
caracteriza essa atitude da seguinte forma: uma “necessidade neurotica de o brasileiro fugir de 
si memo, da sua cor real que o estigmatiza etnica e socialmente”. Constata tambem que “as 
reagoes em contrario, verificadas no sentido de um reencontro com o seu ser, sao muito recentes 
e somente atingiram uma pequena parcela da grande comunidade nao-branca do Brasil” (ib., 
p. 155; grifo do autor). 


Neste capitulo, pretende-se fazer uma comparagao entre dois fenomenos 
comumente considerados “de negros”: movimento negro e candomble. Quais 
sao as razoes e os objetivos dessa abordagem comparativa? Nao tenho a presun- 
gao de reescrever aqui as historias do movimento negro e do candomble. Pre- 
tendo tao-somente concentrar as analises num unico aspecto teorico. A exem- 
plo do exame da construgao da nogao de “negro” no Ocidente, quero debater a 
questao da inclusao e exclusao no contexto da historia do movimento negro e do 
candomble. Em que idearios se baseiam os adeptos do movimento negro e do 
candomble para interpretar o mundo, quais os criterios e mecanismos de inclu¬ 
sao e exclusao que orientam suas agoes sociais? Quais as semelhangas e diferen- 
gas entre eles? Como interpreta-las? Ate que ponto se transformaram ao longo 
do tempo e por que? 1 

Ao longo deste capitulo, serao feitas referencias a estudos academicos sobre 
o candomble e o movimento negro, mas nao entrarei em uma discussao detalhada 
a respeito das varias abordagens antropologicas sobre os temas em questao. 
Quero deixar claro que a opgao por esse caminho nao pretende desmerecer os 
muitos trabalhos valiosos que serviram como fontes importantissimas. O uni¬ 
co intuito e desenvolver, com maior fluencia, algumas reflexoes. Com essa ana- 
lise tomo uma posigao no debate academico, sem explicitar, a cada passo, as cri- 
ticas feitas a outros autores. 


1 A intengao e a de que este capitulo seja entendido apenas como uma tentativa de aplicar as 
reflexoes teoricas a dois exemplos especlficos. Dessa maneira, espera-se que consigamos dar 
uma contribuigao para a discussao sobre uma tematica muito complexa, social e politicamen- 
te importante. 


Quero mencionar apenas dois exemplos nos quais pontos de partida teori- 
cos diferentes mudam substancialmente a perspectiva de analise. Primeiro: 
muitos trabalhos sobre os movimentos negros carecem de reflexoes sobre o uso 
de conceitos-chave, tais como “raga” e “cultura”. Nao elaboram, freqiientemen- 
te. um quadro teorico-metodologico que permita distinguir entre “negro” como 
categoria analitica, como pretende a abordagem cientifica, e "negro” como ca¬ 
tegory polftica, tal qual e propagada pelos movimentos. Tal falta de cuidado 
pode levar a mal-entendidos ou a conclusoes enviesadas. Tanto Bastide como, 
mais recentemente, Pinto, por exemplo, expressaram seu estranhamento dian- 
te da “postura critica” da Frente Negra Brasileira (FNB) (1931-1937) em rela- 
gao a manifestagoes populares, como o samba e praticas religiosas afro-brasilei- 
ras. Pretendo mostrar que, ao projetarem suas proprias concepgoes de grupo 
etmco e cultura em um contexto historico, em que a cultura era pensada ainda 
pnmordialmente como um processo civilizatorio unico, os autores deixaram de 
dispor de instrumentos analfticos adequados para interpretar o “renegamento” 
pela FNB daquilo que hoje se chama de cultura negra. 

Segundo: entre o grande numero de estudos antropologicos sobre o candom- 
ble, sua quase totalidade inicia as analises historicas em terras brasileiras. A 
Africa aparece, em geral, como uma referenda mitologica. Poucos pesquisa- 
dores procuram voltar-se para a sociedade iorubana e analisa-la com o intuito 
de interpretar o mundo do candomble no Brasil. No Capitulo 4, e demonstra- 
do que a imposigao do paradigma cultura foi acompanhada por um "processo 
de relativizagao” da concepgao do "outro”. Sem um referencial ou corpo etico- 
teorico amplamente reconhecido fora do campo das “culturas especificas”, a 
analise dos “valores culturais” tende a transformar-se numa questao oca, ex- 
tremamente formalista. Ao declarar o candomble uma “religiao”, uma especie 
de "subsistema cultural” (cf. por exemplo Bastide), tornou-se possivel aborda- 
o como um fenomeno a parte dos outros subsistemas culturais e da sociedade 
global. A cnagao de um espago religioso-cultural “autonomo”, por sua vez, ini- 
biu os pesquisadores de desenvolver analises que transcendessem as fronteiras 
desse subsistema por eles proprios delimitado. 

Explica-se, assim, por que, durante muito tempo, houve relativamente pou¬ 
cos esforgos, nos estudos antropologicos, para entender como os valores do can¬ 
domble tern convivido na sociedade brasileira global. E tambem por que foram 
poucos os pesquisadores que procuraram entender como os valores religiosos se 
relacionavam com os outros aspectos da sociedade africana "tradicional". Ne- 
nhuma das obras classicas sobre o candomble aborda a questao do poder, da 
desigualdade social, e da escravidao na Africa. Parece que tern havido entre os 
pesquisadores "mais progressistas” - crfticos do colonialismo e do imperialis- 
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™ naTfr °ca' £nS ° imPhCit ° qUant ° * diminui?ao da relev ^cia de tal institui- 

Visoes e estrategias do mundo do candomble 

Tentar buscar as “raizes” daquilo que na literatura antropologica costumei- 
ramente e c amado de cultura dos iorubas implica defrontar-se com algumas 
i lculdades metodologicas serias. Primeiro, porque as fontes historicas escri- 
tas sao escassas: as mais antigas remontam ao im'cio da colonizagao. Descrigoes 
mais detalhadas sobre aspectos historicos e culturais foram feitas por missiona¬ 
ry do seculo XIX (pelo reverendo Samuel Johnson e pelo bispo Samuel Ajayi 
Crowther, por exemplo). Ha pesquisas que procuram recuar no tempo e partir 
a radigao oral. Sabemos, porem, que tais “extrapolagoes” baseadas ou em re¬ 
lates verbais ou amda em documentos escritos sao problematicas, mesmo quan- 
o se submetem as bases dessas informagoes a devida critica ideologica. Segun- 
o, porque origmalmente a denommagao “ioruba” nao encontrava nenhum 
ymo correspondente no seio da populagao a que se referia. Tudo indica que o 

povo que chamamos hoje de ioruba nao se concebeu, durante muito tempo 
comoum grupo etnico coeso”. 3 ' 

Ha um certo consenso entre os especialistas no assunto segundo o qual a 
vida social na Africa pre-colonial nao estava organizada em "tribos”. Como 
ratores importantes que tenam caracterizado a maioria das sociedades "tradicio- 
nais Lentz cita mobilidade, redes sociais que se sobrepunham, uma a outra e 
o multiple pertencimento a diferentes grupos - fate que explicaria por que to- 
das as fronteiras pareciam fluidas e sua definigao dependia do contexto social 
A mesma autora explica ainda que muitas sociedades africanas basearam-se no 
principio da vizinhanga, do parentesco ou ainda da lealdade a um “rei”. As 

2 Nota-se que alguns autores, que se propuseram a incluir nos seus estudos afro-brasileiros 

3 til Prim t aS de / n ° mma?6es re § istradas em relates de viajantes europeus, tais como ulkami 

^Zum-" XemPl °’ °) DaPPer ’ 167 ° ; J ' Barb0t ’ 17321 P arecemser corruptelasda 
1J \ ’ T qU6r dlZ6r meU confidente ” (tambem "my fellow tribesman " "my 

clndfZ d' SegUnd ° AW ° myi [1981> P l ° 4]); em Gubaen asilhas Indias Ocidentais, os'des 
dentes do grupo Imguistico wrubano sao conhecidos ate hoje como Lucumi). Mesmo se 

danedaT/rr ^ ° ‘"T ^ ^ certam - ta . um sent.mento de soh- 

edade (afrnna uma identidade comum), ha de chamar a aten 9 ao para o fate de que este 

oL locan i 3 ' °f IOrUbaS ” 6 ’ de P endendo da fi%ao do falante (por exemplo, a um 
oba local), incluia ou excluia outros grupos vizinhos. 
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pessoas que comungavam as mesmas redes identitarias contextuais nao falavam 
necessariamente a mesma lingua ou praticavam os mesmos cultos religiosos. 
Eram raros os casos em que o ideario ("ideologia”) que fundamentava a coesao 
de uma comunidade se assemelhava aquelas ideologias que fizeram surgir, na 
Europa do final do seculo XVIII, os espfritos nacionais. Lentz (1997, p.149) 
argumenta que ideologias que defendiam a existencia de comunidades etnicas 
comuns surgiriam freqiientemente apenas no contexto da confrontagao com o 
pensamento europeu, introduzidas, na maioria das vezes, por missionaries e ad- 
ministradores coloniais. 

Sabemos que as aliangas polfticas mudaram bastante ao longo da historia da 
Africa Ocidental, inclusive dentro de um mesmo grupo lingufstico. A luta por 
poder e influencia regional reorganizou e remodelou constantemente os senti- 
mentos e as nogoes de identificagao grupal. Ate a fundagao de Freetown (Serra 
Leoa) pelos ingleses (1787), como colonia de escravos africanos libertos, nao 
existia um nome comum para os iorubas. 4 No processo historico que pode ser 
descrito como "etnogenese”, escravos libertos que, depois de convertidos ao 
protestantismo em Serra Leoa, voltaram para sua terra natal a fim de divulgar a 
fe crista tiveram um papel decisivo. Peel (1989, p.208, 210) tenta mostrar que a 
"solidariedade pan-ioruba” comegou a ser construfda como um esforgo do cris- 
tianismo local para repelir a influencia do islao no Norte e no noroeste da regiao 
(reino de Ibadan), que, alias, continua ainda hoje procurando maior integragao 
aos irmaos-de-fe vizinhos. E chega a conclusao de que “a historia da etnicidade 
ioruba tern sido, ate agora, em boa parte, uma historia de esforgos cristaos” (ib., 
p.213; trad, do autor). 

Num trabalho recente e instigante, seguindo as premissas da perspectiva 
"Atlantico Negro”, Lorand Matory analisa detalhadamente como os libertos, 
educados em missoes e escolas britanicas, teriam comegado a articular nao ape¬ 
nas a ideia da "identidade etnica e cultural iorubana”, mas tambem a ideolo- 
gia da "superioridade iorubana” ainda em Freetown, onde pessoas de dife- 
rentes proveniencias, como Oyo, Egba, Ijexa, Ondo etc. conviviam. Ele mostra 
que esta ‘sociedade crioula” (Krio) produziu um grande numero de letrados 
que seriam mandados pelos britanicos para Lagos e outros lugares da Africa 
ocidental, onde fariam sucesso como missionaries, administradores, profes- 
sores e comerciantes. 


4 Segundo Awoniyi (1981, p.104), os integrantes desse grupo lingufstico, refugiados em Fre¬ 
etown, receberam a denominagao aku, que deriva da saudagao comum em ioruba akun, ekun , 
oo feu, que quer dizer: “Como vai?”. 


Um deles, Samuel Ajayi Crowther, primeiro bispo africano da Igreja Angli- 
cana, escreveu ja em 1843 o Vocabulario da lingua ioruba ; elaborou em 1852 uma 
gramatica iorubana; e traduziu ainda, juntamente com Samuel Johnson e outros 
missionaries, a Bfblia, usando uma "lingua hfbrida” - predominantemente oyo 
na sua morfologia e sintaxe, mas marcada tambem por fonemas egba e enrique- 
cida ainda por vocabulos usados em Freetown. Os pastores negros contribufram 
assim nao apenas para homogeneizar os diferentes dialetos locais, criando uma 
especie de " standard ioruba” (cf. Probst, 1995, p.200). Eles foram tambem os 
primeiros a se preocupar com a documentagao da historia e dos costumes parti - 
culares dessa regiao (cf., por exemplo, S Johnson, History of the Yoruba, 1899). 5 
Embora nao tenham recomendado a religiao dos orixas, destacavam, nos seus 
escritos, os cultos como uma importante heranga ancestral, valorizavam sua 
antiguidade, dignidade e complexidade, e, dessa forma, foram decisivos para 
criar uma primeira codificagao lingufstico-cultural que poderia ser apropriada 
e reinterpretada facilmente por seguidores dos dois lados do Atlantico (Matory, 
2005, p.64). 

De acordo com Matory (ib., p.l 17), essa intelectualidade africana teria cria- 
do os fundamentos para o respeito que os "iorubas” conquistariam em toda a 
diaspora. As viagens que levavam africanos livres (comerciantes) ao Novo Mun- 
do e brasileiros a Africa Ocidental (entre 1890 e 1891, o governador colonial de 
Lagos chegou a subsidiar uma linha de navio entre Lagos e Bahia) propiciaram 
um contato, ou melhor, um dialogo contfnuo com os negros na diaspora e teriam 
induzido, dessa forma, o surgimento do discurso da "pureza nago” nao apenas 
no Brasil mas tambem em outras diasporas (por exemplo, Cuba). 

Com essa analise que enfatiza a forga do Atlantico Negro e credita o sucesso 
dos "iorubas”, comparado com outros grupos, como aqueles provenientes do 
Congo (Angola), em primeiro lugar, a um duradouro i( transnacional literary mo¬ 
vement , Matory (ib., p.50, 71) opoe-se nao apenas as analises classicas que con- 
cebem as religioes afro-americanas como "mera sobrevivencia” de "tradigoes”, 
"memorias” africanas. Ele procura mostrar tambem que a ideia da "superiorida- 
de da religiao iorubana” ("pureza”) nao foi inventada por "pesquisadores euro- 


5 Adediran(1979/1980, p.59-60) descreveasconseqiienciasdatransformagaodashistoriasorais 
locais numa “historiografia supra-regional”: “Misleading political inferences were drawn from 
these traditional accounts during the confusion of the late nineteenth century when men like John¬ 
son began to reduce the traditions into writing. This was taken into the extreme by colonial 
historiographers who forced the Yoruba system into the Grecian typology with which they were 
familiar. Hence the whole ofYorubaland was conceived as a large empire within which the Ooni 
of Ife was the spiritual head and the Alaafin of Oyo was the political head” (grifo do autor). 


brasileiros”. Matory tende a desconfiar das orientates da antropologia classica. 
Para ele, aquilo que e chamado recorrentemente de “memoria”, “tradi 9 ao cultu¬ 
ral” nos dois lados do Atlantico "e, na verdade, sempre uma fun 9 ao de poder, de 
negocia 9 ao e (re)criagao estrategica” (ib., p.70). E como o autor enfatiza a impor- 
tancia do piano discursivo e ao mesmo tempo exclui questoes como orientates 
cognitivas e logicas intrinsecas da sua reflexao (ib, p.15), nao ha espa 9 o, no seu 
texto, para se levantar perguntas a respeito da relaqao entre valores, eticas, ideo- 
logias e acao social. 

O primeiro registro de urn termo que se relaciona inquestionavelmente a 
palavra atual “ioruba” foi feito pelo diplomata ingles Bowdich, em 1819. Este 
se referiu a um grande reino (provavelmente Oyo) que os “moors” teriam cha¬ 
mado de “Yariba”, enquanto os nativos usavam o termo “Yarba”. Os mencio- 
nados “mouros” dessa regiao eram os haugds (Awoniyi, 1981, p.104) e, segundo 

Owomoyela (1981, p.126), tambem os fulanis* Trata-se de povos islamizados, 
vizinhos dos iorubas. 

Inicialmente, o termo “ioruba” foi assimilado apenas pelos falantes do dia- 
let° d e Oyo; a partir da segunda metade do seculo XIX, em virtude da influen¬ 
ce do colonialismo britanico (missoes, escolas, aparelho administrative), os 
outros "descendentes de Oduduwa” come 9 aram tambem, lentamente, a assu¬ 
me essa denominate. 6 7 Mas a consolidate da ideia de uma uniao e de um per- 
tencimento comum a um mesmo grupo nao ocorreu, segundo Eriksen (1993, 
P’94), antes dos anos 1920. Como um dos fatores mais relevantes nesse proces- 
so, o autor enfatiza, mais uma vez, a importancia da educa 9 ao popular e mais 
especificamente a difusao do conhecimento da escrita capaz de criar e divulgar 
versoes autorizadas” da historia. Nas palavras de Eriksen (ib., p.91; trad, do 
autor): Desta maneira, a educa 9 ao de massa pode constituir uma ajuda eficaz 
para a forma 9 ao de reificates estandardizadas de culturas, as quais sao essen- 
ciais para a legitima 9 ao de identidades etnicas”. 

6 Na lingua haufd, o povo dos iorubas era chamado d eyarabawa, um ioruba masculino de baya- 
raba, uma muherde bayabiya, e a lingua recebia o nome deyarabanci. Segundo Bascom (apud 
Owomoyela, 1981, p.126), ioruba significa cunning, algo como "astute, malandro”, e tinha 
provavelmente uma conotafao pejorative. As transcribes da palavra ioruba variaram duran¬ 
te algum tempo. Por exemplo: Clapperton: yaa-rooba ; Crowther: yariba, depoisyorufca (mais 
tarde surgiram especula ? oes etimologicas que tentaram ligar o termo ioruba a uma origem 
nebraica [biblica] e a uma origem egipcia). 

7 Cf. Smith (1988, p.9), o termo "nago”, bastante divulgado no Novo Mundo, provem da pala- 
vra anago e parece ter sido cnado pelos fans: na Africa de hoje denomina os "iorubas do oes- 

te . Alem disso os fans usam a expressao ayonu para referir-se a totalidade dos iorubas ("ori- 

ginanos de Oyo ). v 
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Cosmovisao, poder e escravidao em terras africanas 

Dizem as varias lendas iorubanas que os ancestrais “vieram do leste” e ins- 
talaram-se na bacia do Benin. Seus descendentes vivem atualmente em territo- 
rios pertencentes aos estados da Nigeria, Togo e Benin. Sua lingua, que apresenta 
diversas formas dialetais, pertence ao grupo lingulstico kwa. O primeiro centro 
politico e cultural foi a cidade de Ife, que - dizem os mitos - foi fundada por Odu¬ 
duwa, a mando de Olodumare (uma especie de deus criador). Por causa da falta 
de documentos escritos, e diffcil saber com exatidao quando se deu a funda^ao 
de Ile-Ife . Valendo-se de metodos baseados em radiocarbono, os arqueologos 
estipulam que entre os seculos IX e XII (ou ate antes) ja existia um povoado nessa 
area. Oduduwa e considerado o primeiro ooni (“ rei”) de Ife e, com isso, tambem 
ancestral de todas as linhas dinasticas reais do povo dos iorubas. Esse e "o pon- 
to em comum" de todos os reinos dispersos criados posteriormente (cf Smith 
1988, p.14). 

Os detalhes lembrados e narrados dessa historia (= mito) 8 e a caracterizagao e 
importancia conferidas aos ancestrais (figuras miticas) variam bastante de um 
reino para outro. Apter mostra com muita propriedade como entre os iorubas a 
interpretagao historica e motivada e transformada por interesses politicos locais. 
Assim, a versao da cria 9 ao do mundo contada em Oyo descreve Oduduwa como 
filho de um rei de Meca, que se rebelou contra o pai e o islao e fugiu com seus 
sete filhos para fundar Ife. Seis filhos deixaram a cidade para criar outros reinos 
(Owu, Ketu, Benin, Ila, Sabe e Popo), enquanto o mais jovem, Oranyan (Oran- 
miyan), ficou com o pai em Ife. A historia termina com a descrigao da rebeliao 
vitoriosa de Oranyan contra a dinastia ligada a Meca”, e da sucessiva funda^ao 
de uma nova cidade, Oyo, que se transformaria na capital de um novo imperio. 9 

8 Olodumare, conta o mito de criagao, mandou seu filho Oduduwa descer numa corrente do 
orun para um mundo nao habitado, coberto de agua. Atirou um pouco de terra que um galo 
espalhou a seguir, criando, dessa maneira, terra firme. Oduduwa fundou o lugar sagrado lie 
Ife - cidade de Ife e transformar-se-ia no seu primeiro rei. Posteriormente, seus (16) filhos 
sairiam de Ife para fundar outros reinos. Esse mito de criagao e conhecido e contado — com 
pequenas variagoes — por todos os descendentes iorubanos (inclusive dentro dos cultos da 
diaspora que se ligam a essa tradigao cultural-religiosa). 

9 Ao apresentar Ife como o lugar de chegada de uma dinastia ainda ligada a uma cosmologia 
diferente (islao), procura-se enfraquecer sua importancia em relagao a Oyo. A reinterpretagao 
da etimologia de ooni, que sustenta a ideia de que o primeiro “rei” de Ife era filho de uma 
escrava, visa a questionar a legitimidade de sua ascendencia nobre: argumenta-se que ooni 
provem de uma contragao das palavras “omo oluwo ni” (“ele e o filho de um sacriffcio”), e 
exphea-se que a mae do ooni deveria ser sacrificada a divindade Obatala quando se descobriu 
que ela estava gravida (cf. Apter, 1992, p.15-16). 
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Oyo justifica mitologicamente seu poder sobre outros reinos iorubanos. Diz- 
se que os nobres de Ilesha mandaram mensageiros a Oyo, a fim de pedir ajuda 
ao alafin (rei de Oyo) para construir uma cidade segundo o modelo de Oyo. Diz- 
se tambem que uma das esposas do alafin teve filhos gemeos. Como o rei nao 
queria mata-los (como a tradigao exigia), a mulher foi mandada embora com os 
filhos recem-nascidos e acabaram fundando o reino de Ondo. Contrariamente 
a tais interpretagoes, nas respectivas lendas contadas em Ilesha e em Ondo, nao 
ha referenda nem ao alafin nem a Oyo: no primeiro caso, o fundador de Ilesha 
era concebido como descendente de Oduduwa, que chegou diretamente de Ife; 
na versao divulgada em Ondo, o pai dos gemeos era o proprio Oduduwa. 

Apter (1992, p.16, 17) atribui essas divergences na tradigao oral dos mitos 
de fundagao 10 a tensoes de interesses politicos que surgiram entre a forga hege- 
monica de Oyo e os reinos locais. A ligagao historica (mitologica) direta com Ife, 
explica, punha em questao a dominagao legftima de Oyo e expressava uma rei- 
vindicagao por maior independence e soberania. 11 Dessa forma, Ife cumpria a 
fungao de “fonte de legitimagao”, mesmo depois de ter perdido a supremacia 
polftica para o reino de Oyo, que enriqueceu com a ligagao ao trafico de escravos 
e, consequentemente, conseguiu fortalecer e expandir seu poder na regiao. O ooni 
de Ife, contudo, continuava a entregar as insignias, os simbolos de autoridade 
(“coroa de perolas”, espada, cabagas de adivinhagao) aos potentados locais. 12 

Law (apud Apter, 1992, p.23) divide os reinos subordinados ao alafin em tres 
categorias, segundo sua relagao de poder com Oyo: (1) regioes diretamente ali- 
adas ao alafin , dominadas pela administragao de Oyo, relativamente centraliza- 
da; (2) reinos que se diziam descendentes diretos de Oduduwa: estes reivindi- 
cavam maior autonomia de Oyo e viviam em conflito constante com o alafin , 
que, de sua parte, se dizia sucessor legftimo de Oduduwa, exigindo a submis- 
sao dos outros reinos; (3) reinos fora das relagoes dinasticas (mitologicas) de Ife, 
que pagavam tributo a Oyo (Danxome, por exemplo). Apter demonstra que as 


10 A maioria das versoes locais da fundagao de cidades e reinos diverge da tradigao de Oyo (por 
exemplo: Ede, Egba, Ketu, Ijebu). 

11 Uma pratica de legitimagao de poder semelhante pode ser observada em terreiros de candom- 
ble de Sao Paulo (sobretudo naqueles que procuram “reafricanizar” os rituais), cujas 
“maes(pais)-de-santo" estabelecem contatos diretos com sacerdotes na Africa, conseguindo 
com isso passar por cima" do poder da “senioridade" dos terreiros baianos. 

12 A tensao polftica, que era perceptfvel entre os reinos, repetia-se nos varios reinos. Dessa ma- 
neira, um oba (rei) podia ser rebaixado a um “chefe" de uma cidade, e cidades subordinadas 
podiam ganhar importancia polftica e conseguir sua “independence'. Para isso, o “chefe” da 
cidade subordinada tinha de conseguir tragar sua ascendencia ate Oduduwa e justificar seu 
direito a uma “coroa de perolas" (cf. Apter, 1992, p.22). 
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diferengas nas relagoes de poder, expressas nas categorias um e dois, determi- 
navam tambem (re)criagoes diferenciadas do mundo mitico e ritualistico. 13 En- 
quanto os reinos do grupo um apoiavam a historia mitica de Oyo, seguindo a 
tradigao ritual de Sango 14 e participando da “festa de beere”, os reinos do grupo 
dois valorizavam a festa anual de Oduduwa, em Ife, e a tradigao de Ifa, cujo al¬ 
tar principal se encontrava nessa cidade. 15 

As tensoes constantes causadas pela luta por poder, que levaram ate a com- 
bates entre reinos iorubanos, certamente contribuiram para que nao se afirmas- 
se um sentimento de solidariedade mais amplo. Como conseqiiencia, os iorubas 
sentiam-se em primeiro lugar ligados a determinada cidade - que era o local das 
feiras periodicas. A flexibilidade do jogo politico entre os reinos e dentro deles 
teve continuagao no piano individual, e era justificada pela concepgao cosmolo- 
gica da construgao dos fundamentos do poder (cf. abaixo a questao do “big man”, 
dos orisa [drisa] e de ase [ase]). Essa dinamica, que implicava tambem uma cons¬ 
trugao e percepgao peculiar do “outro”, remete-nos a uma questao mais ampla: 
a interpretagao da ideia de igualdade e desigualdade, que, por sua vez, inclui a 
instituigao da escravidao em terras africanas, especificamente entre os iorubas. 

As minhas reflexoes sobre a escravidao na Africa baseam-se sobretudo nos 
estudos do pesquisador canadense Paul Lovejoy. 16 Para esse autor, a escravidao 
e, em primeiro lugar, um meio de negar determinados direitos e privilegios a 
outsiders, com o objetivo de aproveita-los para outros fins, sejam sociais e/ou eco- 
nomicos e/ou politicos (Lovejoy, 1995, p. 2). 17 Para Lovejoy, como alias tam¬ 
bem para Meillassoux, a violencia e um elemento fundamental tanto para dar 
inicio a escravidao (guerra, roubo, kidnapping) como para mante-la. Mesmo que 


13 Na concepgao de Apter (1992, p.31), existem dois “campos rituais" (“ritual fields”) - um 
ligado a Ife, outro a Oyo - que enfatizam diferentes mitos e cultos, devido a diferentes polfti- 
cas de alianga. 

14 Tido como alafin mitico, Sango teve seu culto principal em Oyo. 

15 Outro orisa que teve seu altar principal em Ife e Obatala. A historia colhida em Oyo, por 
Johnson, segundo a qual os primeiros sacerdotes de Obatala eram “filhos de escravos”, repre- 
senta - segundo Apter (1992, p.30) - mais uma vez uma tentativa de diminuir a importancia 
de Ife na luta pela hegemonia do poder. 

16 Sobre a questao da escravidao em Africa - incluindo as posigoes de autores como Davis, Miers 
& Kopy toff, Lloyd e Meillassoux-, cf. tb. cap. 1. 

17 Sabe-se que, em certos reinos islamizados, e inclusive no reino de Oyo, houve “escravos privi- 
legiados" que ocupavam fungoes de poder e dispunham de consideravel riqueza. Mas, mes¬ 
mo nesses casos, existia, segundo Lovejoy (1981, p. 14), uma diferenga clara entre o escravo e 
o status de “ser livre". Sabe-se que os descendentes de escravos sao reconhecidos ate hoje, e ate 
certo ponto estigmatizados. Sobre a situagao social dos ex-escravos de Ibadan, cf. Falola (1987, 
p.96). 
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a violencia fisica nao se manifestasse com frequencia no cotidiano, a ameaga 
constante do castigo por um ato de desobediencia e a possibilidade de venda do 
escravo para fora (trafico internacional) funcionavam, segundo esse cientista, 
como um meio de controle social. 

Para Lovejoy (ib., p.15), ha contradigoes inerentes a relagao entre senhor e 
escravo que provem de tres caracteristicas basicas da escravidao: o elemento de 
posse; a negagao da liberdade (esta definida dentro de cada sociedade); e a ma- 
nipulagao da violencia. Cada sociedade tern de resolver tais conflitos no “piano 
ideologico”. 18 A existencia de escravidao exige, portanto, a elaboragao de um 
quadro conceitual que explique e legitime a dominagao pelos senhores de escra- 
vos. Mas esse quadro, segundo Lovejoy (ib., p.15, 16), nao determina a nature- 
za da escravidao. Como as concepgoes ideologicas muitas vezes mascaram a 
importancia economica do escravo na organizagao do trabalho, Lovejoy (ib., 
p.25, 34) propoe analisar todo o contexto economico, politico e social para me- 
lhor compreender o uso do escravo na sociedade. Nesse sentido, critica Miers e 
Kopytoff por reproduzirem a “visao oficial” da sociedade. Acusa-os de nao dis- 
tinguirem entre a maneira como a sociedade percebia a instituigao da escravidao 
e o tratamento “real” dos escravos, ou seja, entre ideologia e realidade, entre te- 
oria e pratica (ib., p.207). 

Lovejoy (ib., p. 22) detecta, grosso modo , dois modelos de escravidao na Afri¬ 
ca. Ja muito antes da chegada do islao, existia na Africa Ocidental um tipo de 
escravidao para o qual Miller cunhou o termo “lineage slavery” , 19 Essa forma de 
escravidao baseava-se num modo de produgao que estava intrinsecamente liga- 
do as estruturas de linhagem. 20 Nessas sociedades, as diferengas entre os sexos e 
entre os grupos de idade constituiam as distingoes sociais fundamentais. Os 
meios de produgao e o acesso as mulheres eram controlados pelos mais velhos 
(ib,, p.12). Os escravos cumpriam basicamente as mesmas fungoes (executavam 
as mesmas tarefas) que os membros da linhagem. 21 Nessas sociedades, nao ha- 


18 Para aplicar o conceito de "ideologia” a sociedades pre-capitalistas, Lovejoy (ib., p. 16) o defi¬ 
ne de forma ampla — como sistema de ideias ligadas a questoes sociais e polfticas que justifi- 
cam e legitimam a cultura . O autor enfatiza a existencia de uma discrepancia entre teoria e 
pratica, entre representa<pao e realidade, entre ideologia e infra-estrutura. Contrariamente a 
ortodoxia marxista, afirma que mudangas na realidade concreta (infra-estrutura) nao impli- 
cam necessariamente uma transformagao do disc urso dominante de justificagao e legitimagao 
da escravidao (superestrutura). 

19 Isaacman e Isaacman usam o conceito adopted dependency . 

20 Sahlins chamou esse modo de produgao de domestic mode of production ; Rey usa o termo line¬ 
age mode of production (apud Lovejoy, 1981, p.21). 

21 Segundo Lovejoy (1881, p.22), no modelo lineage slavery os escravos constituiam apenas um 
grupo de dependentes, alem de pessoas penhoradas, mulheres e grupos de jovens. 


via um ato formal de emancipagao dos escravos. A integragao caracterizava-se 
como um processo gradual de assimilagao cultural. Mulheres jovens e criangas 
eram geralmente incorporadas com maior facilidade. Em muitos outros casos, 
porem, a plena incorporagao podia demorar varias geragoes, ate que se apagas- 
se lentamente a ancestralidade escrava da pessoa. 

Enquanto na lineage slavery a escravidao pode ser considerada um fenomeno 
social marginal (marginal feature), nos reinos islamizados ela tendia a transfer - 
mar-se num “componente essencial da produgao” ( central institution ), completa 
Lovejoy (1995, p.3, 5). Segundo ele, inspirado nitidamente em concepgoes mar- 
1 xistas, quanto maior a estratificagao politica e economica, tanto maior torna-se a 

exploragao dos escravos e mais acentuada e a sua identificagao como outsiders 
sociais. No “modelo islamico” de escravidao, os escravos ja produzem “mais- 
valia” - que os senhores podem reinvestir em guerras e/ou no comercio. Aqui o 
outsider nao e mais identificado como “nao parente”. A inclusao e exclusao defi- 
nem-se agora a partir de um criterio religioso, baseado num dogma escrito. 

Nos reinos islamizados, os escravos eram usados em grande numero em plan- 
: tagoes, mas tambem como soldados, no comercio, na burocracia do Estado e ate 

no governo (mensageiros, eunucos etc.). Havia um limite claro entre livre e nao- 
livre, que se expressava num ato formal de emancipagao. Lovejoy (1981, p.24) 
enfatiza que a tradigao islamica definia tambem que filhos de concubinas eram 
i considerados livres, e estas recebiam automaticamente a liberdade quando da 

morte de seu senhor. Nao eram poucos os casos em que havia uma chance real 
de o escravo juntar dinheiro para comprar a “alforria”. Era tambem relativamen- 
te comum o senhor libertar seus escravos um pouco antes de morrer, numa ten- 
! tativa de levar a cabo os “mandamentos morais” do Alcorao referentes ao uso 

de escravos. 

O discurso oficial, baseado no livro sagrado, justificava a escravidao exata- 
mente com o argumento de converter os infieis a verdadeira religiao. A defini- 
gao de quern era infiel e, portanto, de quern podia ser escravizado variava: era 
uma questao que suscitava longos debates e conflitos no mundo islamizado (cf. 
tb. o tratado MVraj , escrito em 1615, por Ahmad Baba de Timbuktu contra a 
caga indiscriminada de escravos nos reinos islamizados da Africa Ocidental; 
cap. 1). ‘Usman dan Fodio, que iniciou uma jihad em 1804 - que levou a fun- 
dagao do califado de Sokoto -, defendia a ideia de que qualquer tentativa de 
| escravizar uma pessoa islamizada era injusta e deveria ser punida. Em contra- 

i partida, certos ulama (mugulmanos letrados) insistiam que um verdadeiro mu- 

gulmano tinha de saber, no mmimo, recitar alguns textos sagrados, o que 
ampliava a margem de definigao daqueles que podiam ser tidos como infieis, 
ou seja, capturados e escravizados (ib., p.210, 211). 
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Nao por acaso, argumenta Lovejoy (ib., p.28), as sociedades africanas que 
sofisticaram e expandiram o uso de escravos estavam ligadas as redes mugulma- 
nas 22 de exportagao de escravos e/ou ao trafico triangular. “A Africa pode ser 
integrada numa rede internacional de escravidao, porque as formas nativas de 
dependencia pessoal permitiam a transference de pessoas de um grupo social 
para outro”. Segundo o autor, havia uma ligagao estrutural ( structural link ) en- 
tre o uso domestico e o fornecimento de escravos para uso externo (Lovejoy, 
1995, p.21). Ja na lineage slavery, havia o costume de pagar em pessoas depen- 
dentes. O fato de se vender escravos que nao cumpriam com seus deveres indi- 
ca a potencialidade de a lineage slavery ligar-se a outro “sistema” de escravidao, 
sem que isso altere radicalmente sua base de justificagao. 

Lovejoy demonstra que o avango da islamizagao no interior do continente 
afncano - baseado na divulgagao de um texto sagrado -podia levar a uma trans- 
formagao nao apenas do modo de uso dos escravos, mas tambem do discurso 
sobre a escravidao. Na costa atlantica, os contatos com o mundo ocidental fo- 
ram micialmente “pontuais”: Durante muito tempo, a intervengao europeia li- 
mitou-se ao controle de alguns entrepostos litoraneos. As forgas coloniais, cujo 
objetivo principal era a comercializagao de mao-de-obra, buscavam atigar os 
conflitos entre os reinos africanos, o que proporcionaria frequentemente a cen- 
tralizagao do poder e uma radicalizagao no uso interno de escravos. Mas, embo- 
ra a escravidao. em sociedades nao islamizadas ligadas ao trafico triangular te- 
nha passado muitas vezes por processos que transformaram um fenomeno 
marginal (marginal feature) numa instituigao importante ( important institution ), 
na maioria das vezes, argumenta Lovejoy, tal fato nao afetou o “piano ideologi- 
co . a escravidao continuava sendo interpretada no contexto de estruturas de 
linhagem, istoe, como modelo ideologico, denominado por Lovejoy (1995, p.19) 
e Miller de lineage slavery. 


22 Desde os seculos VII e VIII, os arabes promoveram jihads nas areas ao sul do Saara e causaram 
a escravizagao de africanos. Calcula-se que do seculo VII ate o seculo XX foram escravizados 
e levados ao mundo arabe, para servirem nas casas, em harens ou como soldados, entre 11 e 14 
milhoes de africanos (cf. Gordon, 1989, IX, p.13). Esse numero corresponde mais ou menos a 
quantidade de escravos vendidos em todo o trafico triangular. 

23 Lovejoy (1995, p. 19) demonstra que as sociedades africanas diretamente ligadas ao trafico 
triangular nao assimilaram argumentos dos discursos europeus que visavam justificar a es¬ 
cravidao: “The strinking difference was the remarkable absence of foreign influence on the ideolo¬ 
gical plane. There was almost no internalization of European attitudes towards slavery, as Isla¬ 
mic theories and practices had been adopted elsewhere. The impact of the market did effect some 
changes that can be traced to European influence, but this factor operated more on the economic 
level than in the realm of ideology. Slavery continued to be conceived of in terms of kinship, even 
as slaves were assigned new tasks”. 


O historiador norte-americano Thornton discordaria da analise apresenta- 
da por Lovejoy segundo a qual foram sobretudo as intervengoes de fora (mugul- 
mana, europeia) que teriam desvirtuado a caracteristica originaria da escravidao 
local ( f tese da transformagao”). Thornton nao apenas mostrou que os europeus 
precisavam manter boas relagoes com as autoridades locais para poder fixar- 
se no litoral, mas tambem procurou provar que, em muitas situagoes, as elites 
locais conseguiam controlar o comercio, inclusive, de escravos. 24 

De qualquer forma, Thornton, como outros pesquisadores, chama tambem 
a atengao para o fato de que, em muitas regioes da Africa, o “fator poder” estava 
tradicionalmente ligado ao controle sobre pessoas. Uma vez que nao existia pro- 
priedade privada de terra, que, alias, era abundante, os africanos nao disputa - 
vam - como na Europa - terras, mas muito mais o apoio de pessoas. Aumentar 
o numero de pessoas pertencentes ou agregadas a linhagem era uma maneira de 
aumentar a forga de trabalho. E e nesse sentido que, o escravo tornou-se uma 
forma comum de investimento (cf. Thornton, 2004, p.140; cf. Costa e Silva, 
2002, p.98). Analisa Costa e Silva (ib., p.90): “Sendo os escravos o meio mais 
facil e rapido de aumentar o volume de mao-de-obra, a obtengao deles tornou- 
se a principal, se nao a unica via para apressar o enriquecimento de um chefe de 
familia, de linhagem ou de aldeia e singulariza-lo entre os seus pares. E tambem 
para fortalece-lo politicamente”. 

Nao se sabe a origem exata da escravidao entre os iorubas, mas tudo indica 
que ela comegou com uma especie de lineage slavery. E que os primeiros conta¬ 
tos com o islamismo, que comegava a se aproximar pelo norte, 25 e sobretudo as 


24 Segundo Thornton, os europeus nao tinham o poder militar para obrigar as elites ao inter cam - 
bio com eles. Ao analisar exemplos historicos (por exemplo, na intervengao dos portugueses 
no Congo), o autor insiste em argumentar que as elites africanas controlavam, em grande parte, 
e o tempo todo, a venda dos escravos (inclusive, em boa medida, a formagao dos seus pregos). 
Thornton (2004, p.152) chega a seguinte conclusao: "Pode-se, portanto, concluir que o co¬ 
mercio atlantico de escravos e a participagao da Africa tinham solidas origens nas sociedades e 
sistemas legais africanos. A instituigao da escravatura era disseminada na Africa e aceita em 
todas as regioes exportadoras, e a captura, a compra, o transporte e a venda de escravos eram 
circunstancias normais ( regular feature ) na sociedade africana. A organizagao social preexis- 
tente foi, assim, muito mais responsavel do que qualquer forga externa para o desenvolvimen- 
to do comercio atlantico de escravos . Sobre as diferentes abordagens da * Escravidao africa¬ 
na", cf. Deutsch, 1997. 

25 As opinioes sobre o primeiro contato com o mundo islamico divergem: ha quern diga (‘Abd 
Allah al- Iluri) que os primeiros negociantes mugulmanos tenham chegado em territories io- 
rubanos ja no seculo XIV; outros afirmam que foi no seculo XV; outros referem-se ainda ao 
seculo XVI. Sabe-se que no seculo XVII ja havia pequenos grupos de mugulmanos nos vari- 
os reinos iorubanos, que viviam como negociantes, letrados ou eram escravos (cf. Clarke, 1984, 
p.106). Na revolta de 1817 a 1820 contra o alafin, que iniciou a decadencia e a destruigao de 



302 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HISTORIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 303 


atividades dos “traficantes de negros” no litoral tiveram reflexos sociais relevan- 
tes: contribufram para transformar a escravidao numa institu^ao social e eco- 
nomica central. A ascensao e expansao de Oyo, a partir do final do seculo XVII, 
estavam diretamente ligadas ao desenvolvimento do trafico triangular, 26 que, 
juntamente com a centraliza^ao de poder, fomentava a diversificagao de fungoes 
sociais, inclusive dos escravos. Os relatos do seculo XIX (os missionaries John¬ 
son e Crowther, por exemplo) demonstram claramente que o uso de escravos de- 
senvolvido em Oyo era comparavel a escravidao do “modelo islamico”. 

O que diferenciava a escravidao exercida em Oyo da de "tipo islamico” era o 
piano ideologico, que continuava a seguir o modelo da lineage slavery. Em em 
loruba quer dizer “escravo” e referia-se aos mais variados tipos de escravos exis- 
tentes na sociedade iorubana do seculo XIX. Alem da utiliza9ao de escravos nos 
compounds - considerada a forma mais antiga de escravidao havia escravos 
exercendo fui^oes administrativas, militares, e, sobretudo a partir da segunda 
metade do seculo XIX, passou-se a usa-los tambem cada vez mais em grandes 
planta9oes (cf. Agin, 1981, p.131). 27 Um elemento importante para a sustenta- 
9ao do poder dos oba (reis) locais e principalmente do alafin de Oyo 28 eram os 
escravos pnvilegiados”, as vezes portadores de titulos importantes. 


Oyo (por volta de 1835), o comandante do exercito imperial, Afonja, apoiou-se em escravos 
haufas (desde o seculo XIV sob a influencia do islao) e em alguns grupos iorubanos islamiza- 
dos Afonja obngou o alafin a suicidar-se, fez uma alianga com o llder dos fulanis, Alimi e 
declarou mdependente a provmcia de Ilorin, que atrairia muitos grupos islamizados (fulanis. 
haufas e lorubas) e transformar-se-ia num emirado, ou seja, numa parte integrante do califado 
e bokoto A maior parte da sua populagao era ioruba, com excegao dos negociantes e da aris- 
tocracia. Nao apenas o uso, mas tambem a justificativa ideologica da escravidao assemelhava- 
se as outras regioes do califado de Sokoto, o que levou Lovejoy (1981, p.137) a concluir que 

em Ilorin houve "um colapso virtual da concept iorubana tradicional de escravidao e a subs- 
titui^ao por um quadro islamico". 

26 Manning calcula que na chamada Costa de Escravos (uma regiao controlada pelo reino de 

yo cerca de 1,5I milhoes de escravos foram vendidos no periodo que vai do final do seculo 
VH ate o micro do seculo XIX. A maiona deles foi capturada em guerras e assaltos, ou cons- 
i uia uma forma de tribute pago por outros grupos iorubanos, tais como aqueles de Ijesa, 
kiti e Akoko ou ainda provinha de outros reinos nao iorubanos tributaries de Oyo ( baribas 
haugas, nupes ) (apud Agiri, 1981, p.124). 

27 A pressao da Inglaterra para por fim a venda de escravos para o trafico triangular fez com que 
mais e mais escravos fossem usados na produgao de oleo de palmeira, destinado menos ao 
consume interno do que a exportagao. As cifras de exportagao subiram de mil toneladas de 
oleo em 1860 para 5 mil toneladas no final de 1880 (Agiri 1981 p 125) 

28 Na concepf ao iorubana, a sacralidade do oba (rei) derivava do seu poder de garantir a prospe- 
n ade da terra e de seu povo. Caso o “conselho dos anciaos” considerasse que ele havia falha- 
do em seu dever, ele podia ser obrigado a se matar. O oba concedia titulos, determinava o uso 
das terras e declarava a guerra; todas as decisoes eram proclamadas em nome do rei. Mas, de 


A ausencia de la90s de parentesco, fator que fundamentava o status de escra¬ 
vo, caracterizava a posi9ao social extremamente ambigua dos “escravos privile- 
giados . Ela pode ser caracterizada por uma confluencia de dois tipos de rela- 
9 ao social: a explora9ao de um ser humano e a dependencia e confian9a mutuas 
entre duas pessoas. Segundo Agiri (1981, p. 129), os filhos desses escravos con- 
tinuavam na POS19S0 do pai, o que assegurava automaticamente a forma9ao de 
um corpo administrative do reino. 29 Meillassoux (1989, p.184) demonstrou 
ainda que a vida dos escravos de palacio dependia literalmente do “sucesso” do 
rei, uma vez que freqtientemente as mulheres e os escravos eram escolhidos 
para acompanhar o oba na morte. 30 


fato, havia varios inecanismos de controle do poder. Todas as medidas eram debatidas com o 
conselho dos anciaos” e precisavam ser confirmadas pelos sacerdotes, de maneira que o rei 
dificilmente chegava a impor algo sem o apoio ativo de outros "homens fortes” - personagens 
politicamente mfluentes. O rei era ao mesmo tempo venerado e temido. Segundo Makarius, o 
rompimento de dois tabus essenciais - incesto e assassinate de membros clanicos - funda¬ 
mentava a forga da figura do oba. O alafin de Oyo era concebido como descendente de Sango, 
filho mitologico de um relacionamento incestuoso entre Ourangan e Iemanja. Frobenius e Le 
Herisse descreveram a existencia de casamentos de reis com suas irmas entre os iorubas efons. 
Segundo Makarius (1970, p.679), os assassinates de familiares quando da investidura do oba 
devem ser entendidos tambem neste contexto: nao so eliminavam posslveis rivais, mas ti- 
nham ainda a fungao de demonstrar o seu poder. O poder do oba podia trazer beneflcios assim 
como danos para a comunidade. Makarius (ib„ p.694) explica a "morte ritual" a partir dessa 
orga ambigua do rei: quando se julgava que o rompimento do tabu cometido pelo "rei” nao se 
justificava mais - quando a "face perigosa” comegava a pesar mais que a "face protetora” -, o 
oba tinha de morrer para nao por em risco a ordem social. Houve varios casos historicos: no 
seculo XVIII, por exemplo, o “bashorun” Gaha (chefe do conselho dos anciaos de Oyo) man- 
dou matar quatro obas antes de ser morto a mando do quinto (cf. Smith, 1988, p.38). 

29 As fungoes exercidas pelos escravos do palacio, frisa Agiri (1981, p.129), conferiam honra e 
privileges sociais. Arguments que ate alguns iorubas livres se ofereceram voluntariamente 
para assumir essa fungao. Agiri menciona ainda a existencia de "escravos privilegiados” em 
fungoes religiosas. "Escravos privilegiados” que trabalhavam como supervisors do comercio 
ou das planta^oes, ou como coletores de impostos, tinham, segundo Falola (1987, p.99, 100), 
uma certa facilidade de juntar uma quantidade razoavel de riquezas. Segundo o autoc esses 
escravos supervisores eram especialmente temidos pelos escravos comuns. Agiri (1981, p. 130) 
comenta tambem a existencia de iorubas livres que se puseram por vontade propria numa 
posigao de dependencia a um "rei". Eram tambem chamados de eru. Tinham de cumprir de- 
termmadas tarefas para o seu senhor, mas podiam - se quisessem - transferir livremente sua 
lealdade para outro senhor. 

30 No palacio de Oyo viviam tambem tres eunucos. Estes cumpriam papeis de grande impor- 
tancia politica, pois "representavam”, "assumiam” o lugar do rei em determinadas situates: 
o primeiro eunuco substituia o oba em assuntos jurfdicos; o "segundo" assumia as fungoes 
religiosas, o terceiro usava ate as joias do oba para atender "visitas nobres" durante cerimo- 
niaspublicas (cf. Meillassoux, 1989,p.l95). Por intermedio dos eunucos, orei conseguiaafastar 
parentes avidos em derruba-lo. O rei ainda dependia dos eunucos, pois eles controlavam, em 
boa parte, o fluxo de informa9oes. Segundo Meillassoux, os eunucos de Oyo tinham o poder 
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do prestava alguns servigos determinados para o credor em alguns dias da sema- 
na ate que a dfvida estivesse quitada. Uma crianga penhorada costumava mu- 
dar-se para a casa do credor, onde executava tarefas, recebia comida e podia con- 
tar com a protegao do dono da casa, ressalta Agiri (1981, p.130, 131). 35 

A razao de dar alguem como penhor era sempre, de uma ou outra maneira, a 
"falta” de cowries (buzios). Para promover cultos religiosos especfficos - festi¬ 
vals anuais da cidade, iniciagao, rituais de purificagao etc. -, exigiam-se paga- 
mentos por vezes muito altos. Oroge demonstra que a instituigao do iwofa se 
expandiu a partir das tentativas inglesas de reprimir a escravidao. Como a im- 
plantagao do trabalho assalariado enfrentava dificuldades, 36 o sistema de iwofa 
transformou-se, a parte a escravidao domestica, 37 na unica fonte fornecedora de 
mao-de-obra fora dos lagos familiares. Em 1909, o baale de Ibadan afirmou que 
“seria diffcil encontrar um compound na cidade no qual nao houvesse uma pes- 
soa penhorada. Ele estimou o numero dos iwofa na urbe em mais ou menos dez 
mil, de acordo com Oroge (1985, p.96, 99), que tambem cita alguns casos de 
iwofa ainda nos anos 1940. E, embora as primeiras proibigoes ja tivessem sido 
feitas pelo poder colonial britanico em 1899, supeita-se que no interior do pais 
existam ainda hoje “sobrevivencias” desta instituigao. 

A dinamica peculiar descrita - tanto no caso da (re)interpretagao das relagoes 
entre os reinos como nos processos de inclusao e exclusao que caracterizavam o 
status de escravo - pode ser observada tambem no piano do poder individual. 
Veremos que ela se baseava numa visao especffica do mundo, ou seja, “espelha- 
va-se” numa concepgao cosmologica cujos elementos fundamentals sao os orisa 
(drisd) e a forga (poder) ase (dse ). Em cada reino existiam cargos politicos (tftu- 
los) que, de certa forma, correspondiam ao exercfcio de competences especifi- 


35 Em situagoes difkeis (falta de comida), pais pobres justificavam o fato de penhorar um filho 
pelas circunstancias melhores em que esse filho estaria ao viver na casa de uma pessoa rica. 
Criangas penhoradas podiam tambem ser recrutadas para tropas especlficas (mirins), fato que 
ocorreu sobretudo no reino de Ibadan — onde os meninos de guerra ( baba~ni-nma-sa ) recebiam 
um uniforme vermelho -, na segunda metade do seculo XIX (cf. Oroge, 1985, p.78-80). 

36 Oroge (ib., p.93) cita um pastor que trabalhava entre os iorubas: “The simple name laborer is 
very odious to the people Agiri (1981, p.140, 141) reproduz um depoimento (Henry Robbin 
em conversa com o reverendo J. Johnson, em 1879) que comenta a oposigao das autoridades 
de Egba contra a aboligao: [They] would rather go farther away into the interior with such 
slaves that they can take away with them than to remain in the country without them”. 

37 De acordo com Oroge (1985, p.86-93), num primeiro momento, os ingleses iniciaram uma 
luta radical contra todas as formas de dependencia” — incluindo a "escravidao domestica" e 
iwofa. Diante das resistencias locais, eles recuaram. Ghegaram a aproveitar-se do sistema de 
iwofa para fins missionaries, catequizando as pessoas dadas como penhor. A escravidao do¬ 
mestica nao conseguiu ser extinta totalmente ate os anos 1920. 


cas dentro de uma hierarquia estabelecida. O “modelo iorubano formal” inclui 
o cargo de um oba (rei), um conselho de anciaos ( iwarefa ), os llderes das linha- 
gens (baale), alem das sociedades secretas - tais como ogboni, oro e egungun - 38 e 
de sacerdotes tambem politicamente influentes, como os babalawo. 

Uma vez que, em casos extremos de discordancia, os titulares do conselho 
de anciaos, do ogboni e o babalawo podiam ate depor o oba , este tinha de procu- 
rar o consenso com esses homens fortes. Por outro lado, o oba tinha a oportuni- 
dade de aproveitar-se da sua fungao de mediador para assegurar e aumentar seu 
poder. Num momento de conflito entre os anciaos, que eram tambem os lfde¬ 
res dos bairros da cidade, era-lhe possfvel fortalecer a posigao de um dos lados. 
Ele podia ate nomear novos chiefs (chefes) ou reordenar a importancia dos tftu- 
los honorificos dos anciaos. Em teoria, essa tarefa cabia exclusivamente ao oba. 
Na pratica, ele precisava do apoio do iwarefa. Se os interesses do rei nao respei- 
tassem a manutengao de certo equilibrio na constelagao de poder entre os homens 
fortes, o oba corria o risco de causar uma cisao em seu reino ou ate de ser depos- 
to. Meillassoux (1989, p. 177) e Smith (1988, p.38) observam que um grupo des- 
contente podia simplesmente deixar o reino; ou os homens fortes (conselho de 
anciaos, ogboni , os sacerdotes poderosos) podiam decidir mata-lo; ou ainda jun- 
tar-se para obriga-lo a se suicidar. 

Esse jogo de poder repetia-se no piano dos bairros. Aqui o conflito de inte¬ 
resses e a disputa por aumento de influencia politica eram canalizados pelos lf¬ 
deres das linhagens (baale) 39 e intermediados pelos 'anciaos” que representa- 
vam o bairro no conselho iwarefa Os grupos de idade uniam pessoas de lineages 


38 A “sociedade secreta” ogboni, que cultuava o deus da terra “onile”, tinha ligagoes diretas com 
os babalawo. Dispunha de forga politica e juridica consideravel (cf. Morton-William, 1964, 
p.248-253). Os membros desse grupo, escolhidos por criterios de sabedoria, idade e compor- 
tamento social, castigavam especialmente o derramamento de sangue. O culto tinha uma gran¬ 
de importancia no reino de Egba e deve ter chegado tardiamente a Oyo, onde assumiu o papel 
de intermediagao entre o “oyo mesi” (conselho dos anciaos) e o palacio real. Frobenius (1982, 
p. 184) via na organizagao ogboni "a entidade social que realmente governava o Estado ioruba¬ 
no'', uma vez que assumia fungoes politicas e juridicas. Segundo Morton-William (ib., p.255, 
256), a fonte de pressao social, exercida tanto pelo culto oro — que perseguia "feiticeiros" e 

bruxas — como pelo culto dos egungun - que se dedicava aos espiritos dos mortos - advinha 
da habilidade em manipular o sentimento de temor da populagao. As sociedades de oro e aquelas 
de egungun eram reservadas exclusivamente a homens; apenas no culto ogboni havia tambem 
algumas mulheres iniciadas (erelu) (ib., 369). As tres entidades tinham uma dimensao social 
importante, no sentido de manter o corpo social coeso. 

39 Diferentemente dos oba , os baale nao podiam ser depostos. Um baale com grande prestigio 
podia adquirir um titulo de chefia na cidade. 

40 Apenas em casos muito graves, conflitos entre lineages eram levados ao palacio para ser trata- 
dos pelo oba. 
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diferentes, contrabalangando, assim, as formas fissionais intrinsecas a estrutura 
de linhagens. 

Em principio, os titulos politicos que conferiam poderes especificos a uma 
pessoa estavam ligados a determinadas linhagens. O ordenamento ( ranking ) 
desses titulos era, porem, objeto de disputas constantes. Barber (1989, p.148, 
149) relata que em Okuku (regiao de Osun), “entre 1800 e o presente, a ordem 
de precedencia dos tres chefes mais velhos e importantes foi modificada pelo me- 
nos tres vezes”. Houve casos em que titulos menores foram “convertidos” em 
titulos ligados a fungao de baale, completa Barber (ib., p.151). Conforme Ap- 
ter (1992, p.88), noutros casos, os warchiefs (chefes de guerra) poderosos con- 
seguiram assumir o titulo de oba. 

Apter (ib., p.88) comenta que ate em um mesmo grupo local a importancia 
politica atribuida aos titulos podia variar. Constatou, em suas pesquisas recen- 
tes em Ayede (regiao de Ekiti), que o ordenamento dos titulos dado pela maio- 
ria dos entrevistados divergia da “versao oficial” do palacio. A forga politica 
impositiva do “titulo formal” variava tambem em diferentes regioes e epocas. 
Tudo indica que a complexidade da organizagao social do reino de Oyo favore- 
ceu a formagao de um corpo de titulos politicos um pouco mais estavel, enquanto 
nos reinos altamente militarizados, que surgiram depois da destruigao de Oyo 
(sobretudo Ibadan), desenvolveu-se uma dinamica bastante acentuada na cria- 
gao e reformulagao de titulos (cf. Barber, 1989, p.147). 

No fundo, a precondigao para um homem ioruba conquistar e defender um 
titulo valorizado sempre foi a sua capacidade de juntar pessoas que o apoiassem. 
Um titulo conquistado fortalecia o poder politico do sujeito, uma vez que atraia 
seguidores. O titulo, porem, nao era garantia de sucesso politico. O fenomeno 
do big man 41 demonstra que com riqueza (doagoes de bens) e qualidades de li- 
deranga politica (promessas de protegao) podia-se conquistar o apoio popular e, 
dessa forma, relativizar “princfpios formais”, como o pertencimento a uma de- 
terminada linhagem e o criterio da “senioridade”. Habilidade em politicas de 
alianga e de casamento e em redefinigoes de genealogias tornaram possivel que 
homens, e ate mulheres, que nao tinham uma ascendencia formalmente “ade- 
quada” alcangassem altas fungoes na sociedade. A partir da instalagao de um 
grande compound , os big men podiam “fundar” um novo grupo de descenden- 
cia. Apter (1992, p.90) destaca que o fato de o big man atrair pessoas perten- 


41 Com base na tradigao oral (oriki), Barber (1989, p.147) argumenta que o fenomeno do big 
man constitui um elemento muito antigo da “cultura iorubana", o qual teve seu apogeu no 
seculo XIX. 


centes a linhagens de menor influencia politica gerava perigo para o equilibrio 
de um bairro, e ate de toda uma cidade. 42 

Em muitos casos, os reis ofereciam fungoes aos big men porque sabiam que o 
exercicio de um “cargo formal” integraria a pessoa numa especie de rede de con- 
trole supervisionada pelo oba e pelos anciaos da cidade. Em alguns casos, os big 
men recusavam a oferta, preferindo confiar exclusivamente nas suas habilidades 
politicas de assegurar o reconhecimento popular. Apter (ib., p.89) relata que, 
como a base formal do poder do big man era muitas vezes bastante fragil e como 
sua posigao de poder fomentava sentimentos de inveja, a “carreira” de um big man 
podia ser bruscamente encerrada. 43 Em outros casos, um big man transformava- 
se num chief, aceitando um “titulo formal”, fato que demonstra, no fundo, que 
entre os iorubas o limite entre big manship e “posigoes de poder formais” era mui¬ 
to fluido. A autoridade politica nao era simplesmente dada ou imposta - nao se 
baseava no atributo de um titulo -, e sim constantemente construida, negociada 
e reconstruida pelos atores sociais (ib., p.93, 94). 44 


42 Quanto maior a riqueza e o poder de uma pessoa, tanto mais beneficios e maior protegao um 
seguidor podia esperar (e cobrar) dela. Barber (ib., p.151) observa que, paralelamente ao sis- 
tema de iwofa, era comum em Okuku parentes de um homem bem-sucedido mandarem um 
ou mais filhos para morar com ele, “a fim de gozarem dos beneficios de uma casa grande e 
prospera”. Alguns seguidores faziam visitas regulares, outros hospedavam-se no compound, 
tornando-se “ore debi }} (‘‘amigos se tornam da familia”) - o que demonstra que, no jogo de 
poder, ocorriam tambem manipulates dos lagos de parentesco. Um ditado iorubano expres- 
sa a concepgao, ou melhor, a expectativa popular da relagao entre ricos e pobres: 

- “Nitori egbon/Ni Olorun se da aburo dada/Nitori aburo/Ni Olorun se da egbon dada/Nitori 
talaka/Ni Olorun se da olowo.’ , 

- ".For the sake of the elder brother/God caused the younger to be well-off/For the sake of the youn- 
ger/God caused the elder to be well-off!And for the sake of the poor / God created rich people” (apud 
Adewale, 1993, p.25). 

43 As mesmas caracteristicas tidas como precondigoes para alguem se transformar numa pessoa 
poderosa, comenta Barber (1989, p.147), sao tambem citadas como causa da ruina do big man. 

44 As pesquisas de Lloyd revelam que ainda hoje os iorubas normalmente nao tematizam ou 
problematizam a diferenga de riqueza e poder como uma questao de “falta de igualdade” ou 

injustiga . Segundo Lloyd (1974, p.140), a palavra dogba (“igual”) e usada socialmente para 
referir-se a pessoas da mesma idade, alunos da mesma turma etc. Raramente, con tudo, para 
descrever pessoas dotadas do mesmo poder ou da mesma riqueza. Quando se pergunta a um 
ioruba sobre as diferengas mais acentuadas que existem entre eles, a resposta geralmente indi¬ 
ca variagoes etnicas (dialetos, culinaria) entre pessoas provenientes de diferentes regioes. 
Pela sua experiencia de vida, porem, os iorubas sabem muito bem que poder e riqueza podem 
aumentar e diminuir ao longo do tempo, e explicam esse fenomeno a partir de suas concep- 
goes cosmologicas. Indagados especificamente sobre a origem das diferengas de poder e ri¬ 
queza, um tergo dos entrevistados por Lloyd (ib., p.142) explicou as desigualdades como algo 
dado pela natureza. Uma porcentagem maior ainda ligou a questao a forgas divinas. Muitos 
entrevistados de ambos os grupos recorreram a analogia dos dedos da mao: a natureza - ou 
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Essa concepgao de poder justificava-se “cosmologicamente” (teologico-filo- 
soficamente). Na tradigao iorubana, o aye era tido como o mundo espelhado do 
orun, ou sej a, o mundo dos homens tinha sua correspondencia na esfera das divin- 
dades ( orisa ). O “jogo de poder” entre os homens podia ser comparado, no fun- 
do, a reciprocidade que caracterizava o relacionamento entre o individuo e o seu 
orisa pessoal. 45 O adepto recebia ase (forga, poder) de seu orisa somente depois 
de ter cumprido todos os seus deveres; o orisa, por sua vez, comprovava sua efi- 
cacia atraindo devotos, o que fundamentava sua forga e sua existencia. O forta- 
lecimento com ase se dava por meio do relacionamento individual com o orisa. De 
maneira semelhante, o sucesso pessoal no cotidiano dependia, em boa parte, das 
ligagoes que o individuo conseguia estabelecer com personalidades poderosas. 

As divindades iorubanas podem ser concebidas como ancestrais, “herois 
culturais”, como big men e/ou como forgas da natureza. Apter (1992, p.152) 
enxerga a concepgao do orisa a partir de um quadro de cluster', isso significa que 
nao obrigatoriamente todas as caracterlsticas anteriormente citadas, mas algu- 
mas e, no mlnimo, uma delas e (sao) encontrada(s) em cada um dos orisa. As di¬ 
vindades recordam figuras arquetlpicas. Nunca apresentam caracterlsticas ex- 
clusivamente positivas ou negativas. Sua essencia revela-se em inumeras lendas. 
Tais descrigoes podem construir diferentes imagens (nem sempre coerentes en¬ 
tre si) de determinado orisa. 


Deus - criou-os com tamanhos desiguais. Segundo Agiri (1981, p.128), os iorubas costumam 
recorrer a essa mesma analogia para “consolar" uma pessoa que, durante muito tempo, pro- 
cura sem exito melhorar sua situagao. 

Na tradigao iorubana, a importancia conferida ao sobrenatural na questao da mobilidade so¬ 
cial de um individuo e a ideia de que o ser humano e “arquiteto” de seu proprio destino nao 
sao obrigatoriamente concepts exdudentes (cf. tb. a concepgao de orisa e ase). Pode-se afir- 
mar que, dentro da visao iorubana tradicional, poder e riqueza eram concebidos, em primeiro 
lugar, como uma propnedade de algo ou alguem, uma expressao de uma forga natural (= 
divina). Isso fazia com que os iorubas enfatizassem mais a qualidade dinamico-processual 
intrinseca a construgao” do poder (riqueza) - ja que, para eles, e este elemento que constitui 
a essencia do fenomeno -, e nao se preocupassem tanto em comentar um dos seus resultados 
momentaneos. 

45 Com base em seus estudos recentes, Barber (1989, p. 166) faz a seguinte comparagao: o devoto 
exerce no mlnimo um papel tao ativo ao "firmar um ‘orisa’” quanto o seguidor ao apoiar um 
big man. A autora cita o caso de uma mulher que ameaga Sango, dizendo que se dedicaria a 
outro orisa ou se converteria ao cristianismo, caso este nao a ajudasse. A relagao dinamica 
entre individuo e orisa pode explicar talvez por que na diaspora sobreviveu apenas um peque- 
no numero dos orisa africanos. Bastide (1985, p.97) jachamava a atengao para o fato de que no 
contexto urbano brasileiro "perderam-se" as divindades agrarias (por exemplo Oko), enquanto 
as divindades que representam luta e justiga (Ogun, Xango) ganharam grande importancia. E 
tambem interessante o fato de que o cagador Oxossi acha-se entre os "orixas” mais divulga- 
dos no Brasil, enquanto parece ja ser quase desconhecido na Africa. 


Os mitos falam de historias de amor e de brigas entre os orisa. Atos de vio- 
lencia e crueldade cometidos pelo orisa, sem sofrer nenhuma punigao, servem 
para exemplificar o seu poder. Poder que os adeptos procuram na relagao com a 
sua divindade. Os orisa tambem transgridem “normas” e rompem tabus. Des- 
sa forma, nao apenas o mundo das divindades, mas tambem a vida no aye ga- 
nha sua dinamica. 46 As muitas historias mitologicas oferecem um leque enorme 
de respostas e dicas para os “mortais”. Estas sao lembradas e evocadas, de for¬ 
ma seletiva, para comentar ou justificar algum acontecimento especlfico do co¬ 
tidiano. Assim, as lendas servem tambem como “referencias interpretativas” do 
mundo iorubano. 

Na vida cotidiana, os iorubas nao dependiam de um especialista ritual para 
se dedicar as suas divindades. Cada compound dispunha de um santuario domes- 
tico, onde cada membro da famllia podia entrar - individualmente - em contato 
com seu orisa. Ao analisar a sociedade iorubana do seculo XIX, Peel traga uma 
linha divisoria entre cultos domesticos liderados predominantemente por mulhe- 
res e o culto de Ifa, que era domlnio de homens. 47 Enquanto o culto de Ifa e dire- 
tamente associado a divindade criadora Olodumare e ao velho centra de poder 
Ife, a veneragao dos orisa podia ocorrer sem referenda direta ao “deus supremo”. 

Segundo Peel (1990, p.342-345), Ifa tendia a ser um culto hegemonico, uma 
vez que os babalawo (sacerdotes de Ifa e guardiaes supremos dos segredos reli- 
giosos) eram profissionais a servigo do ofea. 48 Recorria-se ao oraculo de Ifa, em 
primeiro lugar, para abordar assuntos que diziam respeito a toda comunidade, 
enquanto o oraculo dos cauris, em maos de sacerdotisas nao profissionais, eram 
usados sobretudo para resolver questoes individuals. Barber (1989, p.153,155) 
relata que as pessoas comuns que organizavam os cultos de orisa de forma de- 
centralizada tinham muitas vezes apenas uma visao parcial da cosmologia, que 
se referia sobretudo as praticas religiosas domesticas. Guardiaes supremos dos 
segredos religiosos eram os babalawo. 

Pode-se afirmar, que o esquema de funcionamento” do mundo dos orisa e 
praticamente identico em todos os reinos iorubanos (Apter, 1992, p.152,153). 49 


46 0 rompimento de um tabu (eewo) pode ser considerado ate parte constitutiva do sistema cos- 
mologico-cultural, uma vez que sempre existe (cria-se) uma resposta (via consulta do oraculo 
de Ifa - opele-ifa - ou dos 16 cauris - erindilogun, e outros rituais) para tal situagao. 

47 Orunmila - que "personifica” Ifa - e a unica divindade (alem de Olodumare) que nao pode 
ser incorporada pelos seres humanos. 

48 Alem dos babalawo , havia ainda outros "sacerdotes profissionais". Estes eram encarregados 
exciusivamente de chefiar as grandes festas publicas anuais e os cultos que "partiam" dos 
templos dos palacios reais. 

49 Baseado na sua concepgao de cluster, Apter (1992, p.152,153) identifica e explica a existencia 
de niveis de veneragao diferentes - estes corresponderiam a espagos politicos diversos: os orisa 
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Processos de segmentagao, cisao e fusao levam, porem, a formagao de “panteoes” 
diferentes. A pesquisa de Apter (ib., p. 156) revela que a composigao e a conste- 
lagao das relagoes entre os cultos de orisa nao variam apenas de um reino para 
outro, mas demonstra tambem que existem concepgoes de “panteoes" diferen¬ 
tes ate dentro do mesmo reino. As variagoes nao provem da tentativa de “refor- 
mar” o modelo cosmologico como um todo. Trata-se de interpretagoes locais 
contextualizadas, baseadas em motivagoes politicas especificas. 

Sulikowski (1993, p.193) mostrou que pode haver substitutes ou simples- 
mente novas criagoes de divindades, fato que poe em xeque todas as tentativas 
de averiguar seu numero total exato dentro de um “grupo etnico”. 50 Sulikowski 
e Elwert-Kretschmer - que fizeram pesquisas com os fans (Benin), cujas con¬ 
cepgoes cosmologicas se assemelham muito aquelas dos iorubas (cf. tb. a sua 
"fusao" na tradigao “jeje-nago” 51 no Brasil e em outros cultos da diaspora) - 
chamam igualmente a atengao para a grande flexibilidade e adaptabilidade dos 
cultos de vodun. Sulikowski (1993, p.2.00) enfatiza particularmente sua forga 
para integrar elementos heterogeneos”. 

A essa maleabilidade criativa Elwert-Kretschmer opoe a “rigidez” dos prin- 
cxpios que regem as relagoes de poder. Para a autora, o segredo representa um 
elemento constitutive do cotidiano rituah'stico que visa a “estabilizar" as rela¬ 
goes sociais dentro do grupo de culto: ao provocar medo, ajuda a tornar o papel 


cultuados pelas hnhagens destacam-se por sua caracteristica de ancestral, em detrimento de 
propriedades de natureza ou de big man. Os cultos do bairro (jungao de varias lineages ) exce- 
dem o aspecto da ancestralidade, de maneira que os orisa aparecem mais com uma face de 
eroi cultural , big man, ou ainda como forga da natureza. Os orisa cultuados no palacio real 
apresentam-se tambem, em primeiro lugar, como “herois culturais” e/ou forgas da natureza 
nunca porem, perdendo totalmente o aspecto da ancestralidade. Apter demonstra que um 
culto de um orisa pode comegar como um culto familiar e, em decorrencia de mudancas na 
constela^ao de poder, transformar-se num culto real. 

50 Abimbola (1994, p.lll) e Prandi (1996, p.23) estimam que existem cerca de 400 orisa entre 
os iorubas. Elwert-Kretschmer, que pesquisou entre os fans, povo vizinho dos iorubas de¬ 
monstra que o preceito de exogamia (exigido dos reis) fez com que divindades cultuadas (t»- 
dun) por esposas provindas de povos vizinhos se transformassem em novas vodun locais Va- 
nas dessas inovagoes do "panteao dos vodun" sao historicamente comprovadas. Segundo 
Maupoil, foi o rei Agaja (pnmeira metade dos seculo XVIII) quern instalou o culto de Fa 
(loruba i:Ifa) em Abomey, com o objetivo de diminuir o poder dos especialistas adivinhatorios 
locais. O deus Sakpata foi mtroduzido pelo mesmo rei. Depois de uma epidemia de variola, o 
seu culto foi proibido pelo rei Adandozan, provavelmente como retaliate contra sacerdotes 
conspiratonos, relata Elwert-Kretschmer (1997, p.23, 24). Sobre a complexa historia da di- 
(2000) 6 Sakpata lgada ^ hlst6rla das eP'demias de variola na Africa Ocidental, cf. tb. Lepine 

51 ^ refere ' S£ a ° S descendentes do g^po linguistico ewe-fan, provenientes do reino do Daome- 
nago e nome muito usado no Novo Mundo para falar dos iorubas e das suas tradigoes. 
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do sacerdote “inquestionavel". Segundo Elwert-Kretschmer (1997, p.162, 170, 
175,177), a mampulagao do medo, o controle dos tabus e do fenomeno do tran- 
se contnbuem para que os mecanismos de exercicio do poder nao sejam postos 
em questao. Assim, muitos dos fatores responsaveis pela “flexibilidade” dos 
processos ritualisticos agem igualmente para fortalecer a "estrutura de poder” 
iorubana. 

Na sociedade iorubana tradicional, que era agrafa, a fala exercia um papel 
undamental nas relagoes de poder. O saber, que tambem entre os iorubas cons- 
tituia uma fonte de poder, baseava-se na palavra bem lembrada e “adequada- 
mente remterpretada. Os sacerdotes, e sobretudo os babalawo, guardavam em 
segredo um conhecimento religioso especffico que podia tanto afirmar a posi- 
gao de um titular quanto voltar-se contra este. Nas cortes dos reinos iorubanos 
avia histonadores” cuja fungao basica era "memorizar”, ou seja, criar a "his- 
toria oficial” do reino. 

Apter (1992, p.219) mostra que o historiador iorubano nao “contava” (m) 
simplesmente a “historia”, mas recorria a ela ( itan : "historia profunda”) da 
mesma maneira (pa + itan ) que o ioruba costumava invocar a forga de um orisa 
(pa + orisa). Nessa concepgao, recorrer a historia nao e apenas o ato de relem- 
rar o passado, mas significa recordar para, ao mesmo tempo, invocar legitimi- 
ade as reivindicagoes politicas. Dessa forma, explica-se como certos eventos, 


2 Elwert-Kretschmer (1997, p. 163) demonstra que na Africa Ocidental o transe e um fenome¬ 
no antigo e opoe-se a autores que o explicam como uma reagao a mudanga social, a moderni- 

fJ t:r Uma reS1 ! tanCla P ° lftica “ interven 9 des colonials (Bourguignon, Fuglestad, 
Fanon). Diferentemente de autores (Drewal, Chesi) que detectam tragos “matriarcais” nos 

os de vodun, a autora afirma ainda que o pertencimento ao culto em nada aumenta o poder 

idXi Jdhi ** 1 C “' IU “° * ’ Ue ° Pr ' iP ' i0 •*“ • 

A autora questions tambem os comentarios a respeito de uma suposta “decadencia” da mora- 
idade dos sacerdotes. Afirma-se com freqiiencia que antigamente os sacerdotes africanos te- 
nam levado as praticas rehgiosas “a serio”, enquanto hoje, muitas vezes, sua maior motivagao 
sena a acumulagao de dinheiro (cf. tb. depoimentos semelhantes de Carneiro nos anos 1960 e 
opinioes atuais de lideres religiosos e politicos a respeito das mudangas no mundo do candom- 
ble). begundo esta autora, os documentos mais antigos ja revelam que iniciagoes e outras pra¬ 
ticas rituals tinham de ser pagas em genero ou em cairns. Elwert-Kretschmer charm a atengao 
para o fato de que desde o inicio dos contatos colonials pode-se constatar uma proximidade 
entre o culto dos vodun, a economia monetaria de mercado, e, inclusive, o trafico de escravos 
tia registros do seculo XVII que acusam o enriquecimento pessoal e reivindicagoes de altos 
pagamentos em dinheiro por parte de sacerdotes (ib., p. 148-149). Ja em 1705, o viajante Bos¬ 
nian descrevia a existence de sacerdotes que viviam dos bens que recebiam dos clientes em 
troca de servi^os prestados (ib., p.126-127). 
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como derrotas em guerras, podiam ser “omitidos”: os acontecimentos podiam 
ser reinterpretados segundo os interesses da “realeza”. “Erros” cometidos pe- 
los “historiadores” eram castigados com rigor. Folayan (1975, p.94) conta que 
em Ketu houve casos de execugao de “historiadores” que “falharam”. 53 

Os iorubas desenvolveram tambem um “genero literario” especifico de re- 
torica, os oriki. Esse genero nao apenas revela uma relagao peculiar com a reali¬ 
dade, mas demonstra tambem a forga que a palavra podia exercer. Segundo Bar¬ 
ber, os oriki , muitas vezes traduzidos por “poesia de louvor”, podem ser melhor 
caracterizados como “a chave para ter acesso a natureza essencial de algo” 54 (apud 
Apter, 1992, p.126). Existem oriki para animais, plantas e ate para objetos ina- 
nimados. Mas os oriki mais elaborados e mais frequentemente utilizados refe- 
rem-se ou apessoas (indivfduos particulares), ou a “clas” (on/e), ou a orisa. Numa 
linguagem cheia de enigmas, alusoes a historias mitologicas e contextos locais, 
invoca-se a forga oculta de algo ou de alguem. Um oriki consegue captar as ca- 
racteristicas “essenciais” de algo e'influencia-lo. Nesse sentido, o ato de “no- 
mear” pode significar “efetuar”. 

Os oriki cumpriam um papel essencial na linguagem ritual e tambem no' jogo 
politico” do cotidiano iorubano. Nos oriki dedicados as pessoas poderosas, a 


53 Para garantir o dominio sobre novos conhecimentos vindos de fora, o oba preocupava-se em 
controlar as relagoes de seu reino com o exterior. Como os oba percebiam logo o potencial 
ameagador inerente a certas tecnologias europeias (por exemplo: armas de fogo, escrita), eles 
tentavam apropriar-se delas de forma controlada para que nao minassem a sua posigao. Peel 
(1978, p.146, 147) relata que os primeiros missionaries entravam no reino apenas com a per- 
missao explicita do oba. Eram postos diretamente sob os seus cuidados e tratados como segui- 
dores dependentes do “rei”. Adewale (1993, p.32, 33) mostra que alguns europeus chegaram 
a assumir cargos politicos, transformando-se em portadores de titulos importantes (Henry 
Townsend e os reverendos J. B. Wood e Mellor, por exemplo, foram membros da sociedade 
Ogboni, um em Abeokuto, outro em Egba, e o terceiro em Ijebu, respectivamente. O pastor 
Coquard recebeu o tftulo de babasigun de Egba). 

Tratava-se tambem de uma tentativa de “enquadrar” o “dado novo” (chegada dos europeus) 
na concepgao cosmologica e na estrutura de poder local estabelecida. A criagao de aliangas e 
cooperates entre traficantes de escravos europeus (e brasileiros) pode ser vista sob esta opti¬ 
ca: Um caso historico de destaque foi o “pacto de sangue” (no inicio do seculo XIX) entre um 
dos maiores traficantes da epoca, o brasileiro “Chacha” Francisco Felix de Souza, e o rei de 
Abomey (povo/on), Guezo. No Benin, ate hoje os descendentes do “Chacha” festejam seu 
aniversario e orgulham-se de seu antepassado (v. cf. Alberto da Costa e Silva. Francisco Felix 
de Souza , mercador de escravos [2004]). 

54 Nas cortes havia especialistas que criavam e recriavam oriki. Barber (1991, p.12) demonstra 
que essa tradigao poetica - que tinha uma dimensao polltica importante - sobrevive em cida- 
des menores, ate hoje, no ambito familiar. Afirma tambem que em textos academicos oriki e 
traduzido, normalmente, por “definigao”. Tal tradugao justifica-se pela concepgao iorubana 
segundo a qual “evocar” significa “afirmar”, “trazer a tona” as caracteristicas essenciais de 
algo. 
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caracterizagao dos personagens assemelhava-se as qualidades dos orisa descri- 
tas nas lendas mitologicas: 

(...) eles eram elogiados nao so por sua generosidade, magnificencia, estilo e esplen- 
dor pessoal, como tambem por sua dureza, intangibilidade, intransigencia e poder, 
frequentemente concebidos em termos da capacidade de praticar ultrajes com im- 
punidade (Barber, 1989, p.152). 

Os oriki eram, portanto, pega fundamental da “tecnica” que Barber (1991, 
p.184) cunhou de “auto-engrandecimento”, pois ajudavam a “criar” e “man- 
ter a imagem” de um big man . Podiam “construir” e “derrubar” a forga de um 
oba. Legitimavam e/ou desafiavam. Os oriki eram um elemento importante no 
“jogo de poder” caracteristico da cultura iorubana - sociedade que Barber (ib., 
p.195) qualifica, resumidamente, como “altamente dinamica, altamente com- 
petitiva, individualista e fluida”. 

Muitos cientistas, sobretudo autores africanos, que tentam analisar o modo 
de pensar, a moralidade ou a orientagao teologico-filosofica dos iorubas quali- 
ficam esse “grupo etnico” como “pragmatico” ou ainda “utilitarista” (cf. Gba- 
degesin, 1991, p.82; Owomoyela, 1981, p.128; Oladipo, 1992, p.44; Awolalu, 
1970, p.33; Omolafe, 1990, p.78; Mbiti, in: Riserio, 1996, p.76). 55 O julgamento 
desses autores pode ser entendido talvez como reflexo de uma analise primor- 
dialmente “funcionalista” da sociedade iorubana. Uma vez que estas avaliagoes 
costumam ser feitas sem referenda aos mecanismos de poder ou a conflitos 
sociais, pouco contribuem para elucidar aquilo que caracteriza o “pragmatismo 
africano” e o diferencia de outros “pragmatismos”, como por exemplo do “oci- 
dental-europeu”. 

Tendo como base os pressupostos de Jack Goody, quero defender a ideia de 
que e possivel, sem cair nos esquemas dogmaticos evolucionistas do seculo XIX, 
investigar o problema das causalidades internas das relagoes sociais e das bases 
teologico-filosoficas de uma sociedade. Da mesma forma que as ligagoes entre 
mudangas sociais, economicas e politicas no mundo ocidental e sua relagao com 
as concepgoes do “outro” (especificamente do negro) foram demonstradas, pa- 
rece valido tentar desenvolver interpretagoes teoricas mais abrangentes a respeito 


55 Bastide (1985, p.100) chega a uma conclusao semelhante sobre a “filosofia de vida” predomi- 
nante na Africa. Ao se referir ao “transe nas religioes da Africa negra”, o autor argumenta que 
esse fenomeno “enganou os primeiros etnografos quanto a psicologia dos pretos”. E continua: 
“Os negros nao sao misticos; sua filosofia esta, como por vezes se diz, mais proxima da filoso ¬ 
fia dos anglo-saxoes que daquela dos asiaticos; e uma filosofia essencialmente utilitaria e prag- 
matica, onde o que conta e o sucesso apenas” (grifo do autor). 







da flexibilidade, da maleabilidade dos mecanismos de "inclusao” e “exclusao” 
entre os lorubas, que se manifestam no funcionamento de seu “sistema teologi- 
co-filosofico”, & 

Vimos que na concepgao de mundo iorubana as ideias morais, como o “bem” 
e o “mal”, sao definidas pelos contextos especfficos e nao podem ser entendidas 
como pnndpios dogmaticos. Nao ha um distanciamento, um limite rfgido en¬ 
tre o mundo sagrado e o mundo profano. Explica-se, assim, a inexistencia, em 
loruba, como na maioria das “linguas africanas”, de termos como “rito”, “fe” e 
religiao”. Pouillon (1979, p.SO) demonstrou que a ideia crista do “eu acredito 
no meu deus” nem sequer pode ser articulada dentro de uma concep 9 ao de 
mundo monista: aqui as for 9 as divinas sao vividas, experimentadas em cada si- 
tua 9 ao concreta. As “sociedades africanas tradicionais” nao desenvolveram 
doutrinas salvaciomstas” nem politicas missionarias. Segundo Riserio (1996, 
p.62), “naofariasentidoalgum [...] umbambaraseconverteraosistemareligioso 
lorubano, ou um ioruba se converter ao sistema achante”. 

Goody (1987, p.19, 32) mostra por meio de estudos historicos que a “pre- 
condi 9 ao tecnologica” para a descontextualiza 9 ao de conceitos e concepts - tais 
como “bem e mal, sagrado e profano” - e a escrita. 56 A possibilidade de recorrer 
aquilo que foi articulado como uma “coisa separada”, argumenta o autor, faci- 
!ta a detecgao de “contradigoes” e “erros” do raciocmio. A escrita alfabetica abre 
as portas tanto para a acumula 9 ao de conhecimentos, diz ele, como para o dis- 

56 dc!n an H- SeS ^ G °° dy ’ qU£ ^ Pr60CUPa C ° m " elab ° ra?a ° de ^P'ic^es teoricas de grande 

nante dL ** 7 ^7 “ lmpreSSa ° d * qUe para 0 autor a escrita a S e como unico fator determi- 
ante das mudangas descntas, tanto na area social como no campo mental, quero deixar claro 

que neste livro e entendida a escrita como uma especie de instrumento tecnologico que pode 
nao impulsions certas transformagoes. Concebo a escrita apenas como uma precondicao 
cessana para a introdugao de processes de secularizagao e burocratizagao, formalizacao 
centrahzafao etc., ou seja, transformagoes historicas de longa duragao. A realizagao das po- 

“ eSCnta depende ’ poram ' dos contextos historicos, politicos e sociais especL 
co , Para precaver-nos da acusagao de que estariamos promovendo uma revitalizagao de mo¬ 
de os ^ UC1 ° niStaS , Unihneare ^ ^eremos citar tres exemplos que demonstram a possibihdade 
deosvanosgrupos reagirem” a escrita diferentemente e mtegra-la ao seu ‘mu,ado cultural'' 
de diversas maneiras: segundo Rappaport (1987, p. 57), os “aymaras” (Bolivia) e os “algonkins” 

( erica do Norte) temiam que a palavra escrita tirasse as tradigoes orais sua forga originaria 

e opuseram-se ao seu uso. No Taiti, diferentemente, no inicio do seculo XIX, poucas decad 
depois do contato com os colonizadores ingleses - dos quais o rei local esperavaapoio pa^sua 

~ a “f n 7 Sr TT l nval ~ Pomar ® 111 deixou ' se coroar com a Biblia e o codigo legal na 
mao (cf. Detienne, 981, p.42, 43). No caso dos “paez" (Colombia), a escrita repmsenfa um 

meio importante de luta politica na defesa de seus interesses diante da sociedade nacional (por 
exempl° na disputa de direitos de terra). Internamente, porem, a escrita nao tern nenhum 
papel na vida social (cf. Rappaport, 1987, p.57). 
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tanciamento entre o homem e sua criaqao: a partir do texto escrito, o individuo 
pode examma-la de uma forma mais abstrata e generalizada (1988 p 47) 
Partindo das reflexoes de Max Weber, Goody (ib„ p.26) defende a hipotese 
e que o tratamento da maioria dos assuntos sociais, quando tern como base 
regras abstratas e codigos legais, tende a resultar, entre outras coisas, na buro- 
cratiza 9 ao de todos os aspectos da vida social. As situates “face-to-face” per- 
dem em importancia na organiza 9 ao social. As relates entre governantes e go- 
vernados tornam-se mais impessoais, o que pode levar ate a institute de uma 

“ ® , d ™ ria ^ Um £Spa?0 privado e um Publico. Abre-se com isso a pos- 
si 1 ldade de que oc °rram transforma 9 oes comumente descritas como “secula- 
nza 9 ao, burocratiza 9 ao e racionaliza 9 ao”. Sabemos que tais processes, que se 
azem preceptlveis tanto nas relates individuais como na conce P9 ao de mun- 
o e da propria sociedade, se constituent tambem em conduces imprescindi- 
veis para a forma^o dos "Estados modernos'’. 57 

Enquanto no “sistema teologico-filosofico” iorubano a palavra atua como um 
transmissor direto da for 9 a magica ase, cuja atualiza 9 ao se restringe a um ambi- 
t0 " S °^ 0Samente inter Pessoal, a palavra religiosa escrita, afirma Goody (1987a 
P’38 ’ deixa de “constituir parte mais ou menos integral da cultura para passar 
a ter um papel mats ou menos distinto, por vezes determinante, decrescente de¬ 
pots, com larga autonomia estrutural”. Surge, assim, a “religiao de conversao”, 
aseada em esentos sagrados que fundamentam principios morais. 58 Sao esses 

57 i S d r atT? qUe H :T (1995) deSenV0lV6U para explicar 08 di -sos funcionamentos de so- 
certo nontf c 311 " 8 dl< ; 10naiS 6 sociedades °cidentais modernas podem ser entendidas, ate 

fechado' e ‘s t C0 ” pl t “ naS as idaias de Good y- Mcsmo que a divisao entre "sistema 
ado sistema aberto , tragada por Horton, parega um tanto mamqueista, e mesmo que 

este autor nao abode sequer a possibilidade de transformagao de um sistema no outro nem 
ofeece hi t°^ reP t° S1 ~ 06S ° U 16 a ^ des de conta t° en tre eles, o texto, escrito originalmente em 1967 
229 nt ;ir ?0e t qU ; na ° am de Ser interessantes - Pant Horton (1995, p.220, 221 

tffic'af !; si! ' qUe f ,° S S1St6maS rdigiOSOS afriCan0S da mesma forma que teoriaa cen- 
e oil ' ° 7 t£6nC0S - naS " S0dedades tradicionais” nao existe consciencia a 

Zdes d eVen - 1Sa tonatl , VaS “ diretri2eS d ° Corpo te6rico (“sistema fechado”). Se as ati- 

luma Dos,Trd m 3 S 4° 7° 30 reSUkad ° deSejad °' diz H ° rton ' 0 cliente nSo tem ne- 

uma possibilidade de checar se e onde ele "falhou”. O cliente pode efetuar uma segunda 

“d 7 C ° m a meSm ° SaC6rd0te ° U Pr ° CUrar 0Utr ° eSpedalista reli S ioso ' Hcrton 

despersonahzagao da teona ’ o fator decisive que possibilita ao ser humane perceber as 

d^s como algo descolado da realidade: o homem torna-se capaz de se distanciar de seu pen 
samento para entende-lo como um "sistema” entre outros “sistemas posslveis”. Impoe-se ai a 
extetI f a ! er ; at : V a S ("sistema aberto”). Segundo Horton, uma despersonahzagao ma.s 

t e r ^'TT dUaS V62eS 30 l0n § 0 da Astoria humana: na 

„ 7 r ° pa ; 0nde ’ Inclusive ’ fol acompanhada pelo nascimento da "ciencia” 

f 198^! II l e ^ radas poder n ser rdigioes de conversao no sentido estrito”, afirma Goody 

(1987a, P-21). Nesse contexto pode-se fazer uma critica aos conceitos utilizados por dois 
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textos sagrados que admitem uma divulgagao da base teologico-filosofica de uma 
religiao para alem de fronteiras etnicas ou nacionais. Para Goody, e apenas a 
partir do momento em que existe um corpo religioso capaz de ser abstraido do 
seu contexto imediato para ser aplicado a outra realidade social que se torna pos- 
sivel desenvolver uma preocupa^ao missionaria. 

Nesse contexto, pode estabelecer-se ainda uma institui?ao centralizada em 
maos de uma elite de especialistas religiosos (por vezes os unicos letrados) que 
controla a interpreta?ao do dogma escrito. Essa elite religiosa se torna um inter¬ 
mediary imprescindivel para a comunica 9 ao do indivfduo com o seu deus. O 
processo de seculariza^ao pode levar ainda, num passo posterior, a uma divisao 
dos poderes entre Estado e Igreja, processo que caminha junto a separagao clara 
entre “mundo sagrado” e “mundo terreno” (Goody, 1987a, p.35,36). Quero dei- 
xar claro que as transformaijoes descritas devem ser entendidas como uma con- 
seqtiencia possfvel, mas nao necessaria, do desenvolvimento (ou da introdugao) 

especialistas em religiosidade afro-brasileira que classificam o candomble: (1) como uma ‘‘re¬ 
ligiao de conversao universal” (cf. Prandi; V. G. Silva, 1989, p.221); e (2) como uma ‘‘religiao 
(a)etica", (cf Prandi, 1991, p.154; 1996, p.35). Mesmo que o sistema teologico-ideologico 
lorubano tenha sofrido uma serie de alteragoes, devidas a sua insergao no contexto colonial do 
Novo Mundo, o candomble continua a carecer de uma orientagao teologica descontextualiza- 
vel (texto sagrado) que sirva como base da “conversao religiosa". Pesquisadores como Pou- 
lUon (19 7 9, p.45-50) e Goody, por exemplo, argumentariam que o surgimento da “ideia de 
religiao , que expressa um distanciamento entre ambito do sagrado e ambito do profano, esta 
diretamente ligado a fixagao de uma doutrina moral, ou seja, de um “corpo etico”. 

Segumdo o raciocimo destes, nao se poderia falar de uma "religiao (a)etica” sem que se afirme 
uma contradigao nos termos, pois as duas ideias sao mutuamente excludentes. Mas nao se 
trata aqui de msistir numa separagao rigida entre magia e religiao, seguindo os velhos exem- 
p os da antropologia classica. Sabe-se que o uso do termo “religiao” tern tido uma relevancia 
pontica importante no sentido de valorizar tradigoes de origem africana que tern sido obieto 
de discriminate) ha muitos seculos. 

Pergunto, porem, ate que ponto o termo "religiao (a)etica” contribui para melhor compreen- 
der-se a questao. Parece inegavel que os mitos atuam, isto e, sao vivenciados como "base mo¬ 
ral da cosmovisao lorubana. As historias mlticas "revelam caminhos” aos homens, avisam 
como aquele que pede pode atingir o objetivo desejado. Os mitos estabelecem tabus e indicam 
dessa forma, freqiientemente por oposigao, qual a conduta “correta” a ser seguida para que 
nao se sofra pumgao (terrena ou divina). E no cotidiano ritual.'stico, por meio da atualizagao 
contextuahzada dos mitos, que se afirma e se articula o mundo dos valores iorubanos. O que 
diferencia o candomble das grandes religioes monoteistas conhecidas - judaismo, cristianis- 
mo e islamismo, cuja caracteristica comum e, entre outras, derivar suas regras de conduta 
moral de livros sagrados” - nao e portanto uma suposta ausencia ou negagao de um "corpo 
etico , mas muito mais o seu conteudo e, sobretudo, a "logics de funcionamento” desse "cor¬ 
po etico espedfxco contido nas historias miticas. Existe uma tradigao de orientagao etico- 
moral, mesmo que - na histona do candomble - nao se verifique uma preocupagao nitida em 
exphcitar tais valores. 
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da escrita alfabetica. Se as potencialidades transformadoras da tecnologia escri- 
ta sao reveladas - e ate que ponto - dependera sempre dos contextos historicos, 
politicos e sociais e dos diferentes interesses que estao em jogo. 

Vivencias diasporicas 

Parece obvio que, para podermos falar de uma “continuacao” de tradigoes 
iorubanas no Novo Mundo, e necessario fazer algumas intermediates historic 
cas e teoricas. A travessia transatlantica nos navios negreiros ou a ' middle pas¬ 
sage”, como dizem os anglo-saxoes, certamente constituia uma ruptura. Em 
segundo lugar, a '‘integra^ao for^ada” no sistema escravista colonial, que, no 
esquema de Lovejoy, representa indubitavelmente uma “instituigao central”, 
nao deixava de ter um impacto forte sobre as tentativas de adaptar e reorganizar 
formas sociais africanas e suas respectivas concepgoes de mundo. 

No Novo Mundo, os escravos defrontavam-se com as imposigoes do siste¬ 
ma colonial que os compelia nao so a submeter-se ao trabalho forgado, como 
tambem a assumir a lingua do senhor, a respeitar o deus cristao etc. A partir do 
momento em que o escravo ansiava obter pequenas vantagens dentro do siste¬ 
ma imposto (privileges pessoais, carta de alforria), ele era obrigado a aperfei- 
goar-se na manipulagao e aplicagao das “regras do jogo” controlado pelos senho- 
res de escravo. Isso nao significava que tivesse de abrir mao de todas as suas 
concepgoes teologico-filosoficas de proveniencia africana. Estas, porem, ja nao 
serviam como base de orientagao para a totalidade das experiences de vida: sua 
cosmologia tendia a passar por um processo de “marginalizagao” em relagao a 
supremacia dos valores dominantes. Prandi descreve tais processos de adapta- 
gao e de insergao dos cultos iorubanos da seguinte maneira: 

“Qualquer tentativa de superagao da condigao escrava, como realidade ou como 
heranga historica, implicava primeiro a necessaria inclusao no mundo branco. E logo 
passava a significar o imperativo de ser, sentir-se e parecer brasileiro. Nunca pude- 
ram ser brasileiros sem ser catolicos. Podiam preservar suas crengas no estrito limite 
dos grupos familiares, muitas vezes reproduzindo simbolicamente a familia e os la- 
gos familiares atraves da congregagao religiosa, dai a origem dos terreiros e das famf- 
lias-de-santo” (Prandi, 1996, p.56, 57). 

Se aplicarmos ao “caso iorubano” o modelo interpretativo elaborado por 
Lewis (1971, p.32-35), poderfamos chegar a conclusao de que uma “religiao de 
possessao central”, que fundamenta as estruturas de poder e a moralidade de 
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uma sociedade, fora obrigada, devido aos processos de escravizagao e discrimi¬ 
nates sociais, a transformar-se em uma “religiao de possessao periferica”. 

E muito interessante observar que no Brasil - com excegao de um resquicio 
da sociedade secreta de “egunguri* na ilha de Itaparica - nao sobreviveu nenhum 
culto ou instituigao social iorubana cuja fungao fosse a de centralizar e organizar 
as relagoes de poder fora dos grupos de parentesco. E sabido que os “pedagos da 
Africa”, como conta Bastide (1978, p.65), (re)construfdos nos terreiros nao con- 
tern figuras e organizagoes sociais importantes no continente africano, tais como 
o oba , o conselho iwarefa, o baale , o babalawo, 59 nem as sociedades secretas, como 
as de oro e ogboni. 60 O que “continua vivo” ate os nossos dias sao - basicamente - 
readaptagoes de cultos domesticos: vimos que esses cultos aos orisa eram contro- 
lados sobretudo por mulheres, de forma relativamente independente entre si e 
sem pretensoes nem forga para articular e organizar suas atividades num nfvel 
supralocal. 

Sabe-se tambem que, desde cedo, os senhores de escravos preocupavam-se 
em separar escravos de proveniences etnicas comuns a fim de instigar conflitos 
intergrupais e, assim, prevenir-se de resistencias coletivas. De outro lado, ja 
destacamos a criatividade e a dinamica, entre os iorubas, no que diz respeito a 
redefinigoes e manipulagoes contextuais de identidades e fronteiras sociais, pro¬ 
cessos esses que estavam diretamente ligados a nogao de poder e as concepgoes 
cosmologicas. 

Estudos historicos tem demonstrado que, na Africa Ocidental, era comum 
incorporar divindades de vizinhos (inimigos) com o objetivo de aumentar a forga 
do proprio grupo. Para “concepgoes teologico-filosoficas” que nao se fundamen- 


59 Ha certamente mais de uma resposta a pergunta: Por que a tradigao do culto de Ifa "se per- 
deu” no Brasil? Sabe-se que grande parte dos escravos importados na Bahia no seculo XIX foi 
capturada depois da destruigao de Oyo, por volta de 1835. Vimos que havia um conflito cons- 
tante entre Oyo e outros reinos iorubanos que se ligavam mitologicamente a Ife. Como Ife 
controlava o culto de Ifa, os babalawo jamais ganharam um papel importante em Oyo. Alem 
dessas consideragoes historicas, o fato de, diferentemente dos cultos descentralizados dos ori¬ 
sa, o culto de Ifa ser de domfnio exclusivo de homens e agir junto a instituigoes de poder 
centralizadoras pode dar mais uma pista do por que o culto de Ifa nao ter conseguido se insta- 
lar no contexto da escravidao do Brasil. Suspeita-se que mesmo em Cuba, onde o culto de Ifa 
tem uma importancia relativamente grande na “santeria” de hoje, a figura do babalawo e um 
fenomeno recente, introduzido tardiamente, no final do seculo XIX, por escravos libertos que 
tinham viajado a Africa antes de divulgar seu novo conhecimento na ilha caribenha (cf. Boli¬ 
var, 1993, p.138). 

60 Nina Rodrigues (1977, p.46) suspeita de que um grupo denominado ogboni teve ainda algum 
papel na organizagao de uma das revoltas lideradas por iorubas, haugas e jejes no inicio do 
seculo XIX em Salvador, Bahia. 


tarn numa verdade dogmatica absoluta, esses processos nao constituem uma 
contradigao. Quando uma mulher iorubana, como conta Barber (1989, p.166), 
adverte a seu orisa de que, caso nao atenda aos seus pedidos, se dedicaria ao cul¬ 
to de outro orisa ou do “deus cristao”, ela nao comete necessariamente um ato 
de traigao a sua Weltanschauung. Pode-se tratar simplesmente de uma atualiza- 
gao dinamica da religiosidade iorubana, baseada na reciprocidade entre o divi- 
no e o humano, em um contexto de crise individual. 

Esses mecanimos de “inclusao” e “exclusao” podem dar uma pista impor¬ 
tante para a interpretagao dos fenomenos que na literatura antropologica sao 
chamados de processos de “sincretismo”. Partindo-se da cosmovisao iorubana, 
nao e de se estranhar que no Brasil tenha ocorrido uma “fusao” entre tradigoes 
adja-ewes (fons ) e iorubanas. A integragao de divindades adja-ewes (Nana, Oxu- 
mare, Obaluae) em um “panteao” de orixas iorubanos fez surgir uma mitolo- 
gia (culto) que Rodrigues (1977, p.231) denominou de “jeje-nago”. De outro 
lado, tanto a obrigagao de seguir o calendario festivo cristao quanto as crengas 
populares nas figuras santificadas foram certamente fatores importantes que in- 
duziram a uma aproximagao entre orixas e santos catolicos. 61 Ha fortes indicios 
de que ja na Africa o ideario religioso do islao, que se aproximava dos reinos io¬ 
rubanos pelo norte, repercutiu na remodelagao das concepgoes iorubanas a res¬ 
peito da divindade Obatala (cf. tb. Reis, 1986, p.152-154). Nao parece ser aca- 
so o fato de uma de suas denominagoes, Oxala, lembrar o nome de “Ala”. 62 
Atualmente, no Brasil, o dia dedicado a ele e a sexta-feira; sua cor (traje e colar) 


61 Sabemos que no catolicismo popular os santos sao tidos como uma especie de intermediaries 
entre os humanos e o Deus supremo. Alem disso, as historias e os milagres atribuidos a eles 
tinham, muitas vezes, semelhangas com o herofsmo descrito nas lendas mitologicas iorubanas 
(cf., por exemplo, as historias que descrevem Sao Jorge como soldado romano que morreu 
como martir cristao e/ou como matador do dragao e protetor dos cavaleiros e ferreiros; e as 
historias que caracterizam o orixa Ogun como deus do ferro e da guerra). De qualquer forma, 
a equiparagao que pode levar ate a jungao ("umbanda classica") deve ser entendida como um 
processo dinamico. Na epoca de Nina Rodrigues (1935, p.175), parece, essa dinamica sincre- 
tica tinha ainda grande vivacidade: afirma o autor que para muitos "orixas” "a equivalencia e 
ainda fluctuante e variavel nos differentes terreiros, o que bem prova que ella esta apenas em 
via de formagao”. Embora existam hoje certas divergences regionais (em relagao a outras 
regioes da diaspora, mas tambem dentro do Brasil), ocorreu uma certa "estandardizagao” dos 
paralelismos entre "orixas" e "santos catolicos". Nesse processo, a palavra escrita (textos de 
antropologos, literatura umbandista etc.) muito provavelmente teve papel importante. 

62 Nao parece acaso que a palavra "oxala" ( ojala ) tenha sido introduzida na Peninsula Iberica 
como uma derivagao da invocagao do Deus dos mugulmanos (arabe: inchallah - literalmente: 
"se Deus quiser"). O papel de criador dos seres humanos e apenas uma das caracterfsticas 
atribuidas igualmente a Ala, ao Deus cristao e a Obatala. 
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e o branco, alem disso e associado e, por vezes, equiparado ao Senhor do Ron- 
fim (Jesus). 63 

Ha relatos dos primordios da colonizagao a respeito de "praticas magicas" 
que hoje interpretarfamos como manifestagoes de um culto afro-brasileiro. 64 Tais 
atividades rituais, contudo, puderam estruturar-se, de forma mais estavel, ape- 
nas a partir do momento em que, na antiga capital Salvador, um numero maior 
de "forros" conseguiu organizar suas vidas de maneira mais independente. Ao 
comprarem terrenos e casas, era-lhes possfvel criar um espago proprio para ar¬ 
ticular e desenvolver suas “ideias cosmologicas". 

Afirma-se que a primeira casa de culto foi construfda por volta de 1830, ini- 
cialmente no centro de Salvador. Sabe-se ainda que esse terreiro, chamado de 
Casa Branca (ou Engenho Velho), foi fundado por mulheres provenientes da 
cidade iorubana de Ketu, que eram tambem adept as de uma das irmandades 
religiosas, a de Nossa Senhora da Boa Morte da Igreja da Barroquinha. A histo- 
ria que envolve a fundagao desta "casa mater" aponta para dois dados significa- 
tivos: de um lado, sugere uma ligagao entre o candomble e o culto domestico dos 
orisa iorubanos, que conta "tradicionalmente" com uma forte presenga femini- 
na; 65 e, de outro, indica que o fenomeno do "sincretismo" ja estava presente no 
momento em que surgiu o candomble no Brasil. 


63 Goody (1987b, p.303) localiza ainda uma influencia do mundo arabe-mugulmano sobre a 
divulgagao do oraculo Ifa entre os iorubas (O autor ve relates entre praticas de geomancia 
europeias e do Oriente Medio medieval e o oraculo Ifa). Goody deriva, inclusive, os nomes 
orunmila e ifa de palavras arabes: al-raml : adivinhagao com areia; e al-fa’l: pressagio). 

64 Assim, as Denunciagoes de 1618 acusam “negros de Guine” que “fazem ao tempo que tirao o 
doo por alguma morte huma superstigao matando alguns animais e untando-se com o sangue 
deles e dizendo que entao sobe a alma ao ceu, o que da escandalo” (apud Viana Filho, 1988, 
p.169). 

65 Matory (2005, p. 18) afirma que ate hoje em Yorubaland, a maioria dos “possession priests' e de 
sexo feminino. Quero citar mais dois dados que podem talvez ajudar a explicar o porque da 
predominancia feminina nos primeiros terreiros de candomble (baseada na analise de docu- 
mentos de 1800 a 1888, Harding [2000, p.71] estipula que as mulheres tiveram 60% a 65 % de 
participagao nos candombles de Bahia): (1) sabe-se que entre os “forros” da cidade predomi- 
navam as mulheres; (2) o processo de islamizagao (movimento “male” - cf. abaixo) envolveu 
sobretudo descendentes africanos masculinos (os documentos dos processos juridicos acu¬ 
sam apenas duas mulheres com participagao direta na revolta; cf. Reis, 1986, p.130). Umavez 
que as mulheres nao sao admitidas nas rezas coletivas (sexta-feira), nao e de se estranhar que 
tambem na Africa, em situagoes de conversao ao islao, o mundo das mulheres continuasse 
frequentemente ligado a orientagao teologico-filosofica “tradicional” (cf. Tibi, 1991, p.41). 
Harding (2000, p.72) observou, porem, que num primeiro momento havia mais sacerdotes 
masculinos na Bahia e que a presenga das mulheres como lideres religiosas aumentou de for¬ 
ma drastica apenas na segunda metade do seculo XIX. 


A historiadora baiana Katia Mattoso (1982, p.150) observa que, em Salva¬ 
dor, "os cultos africanos somente comegam a ser praticados abertamente em 
meados do seculo XIX". 66 Queremos ressaltar que esse momento historico nao 
coincide apenas casualmente com a exterminagao de movimentos rebeldes che- 
fiados por africanos e seus descendentes islamizados ("males"). A Salvador da 
primeira metade do seculo XIX passou por fases de grandes conflitos que cul- 
minariam em pequenos levantes e numa grande revolta (1835). Talvez pela pri¬ 
meira vez na historia do Brasil, tenha se manifestado, no inicio do seculo XIX, 
uma miseria urbana expressiva que causou descontentamento entre os despri- 
vilegiados. Ao lado dos escravos domesticos, circulavam pelas ruas "negros-de- 
ganho" e relativamente muitos libertos. Estes dois ultimos grupos viviam tam¬ 
bem, na sua maioria, em condigoes de pobreza, mas dispunham de maiores 
possibilidades de fugir ao controle direto dos senhores. 

E interessante notar que, nesse contexto historico, teve inicio um processo 
de islamizagao entre os descendentes africanos. Foram instaladas pequenas 
mesquitas e escolas de Alcorao nos subterraneos da cidade, onde se ensinavam 
as “verdades" mugulmanas contidas nas suras do livro sagrado (Reis, 1986, 
P-127). Orava-se e aprendia-se a decorar versos do Alcorao. Conferia-se gran¬ 
de importancia ao aprendizado da escrita e a leitura em arabe, tarefas que fazem 
parte do conhecimento basico obrigatorio dessa "religiao de conversao". Sabe- 
mos que, de fato, na repressao policial foram apreendidas dezenas de papeis e 
pranchetas (dos quais muitos foram destruidos) que traziam escritas de maos 
inexperientes. Para Reis (ib., p.129), que fez uma investigagao minuciosa da 
Revolta dos Males, esses documentos "comprovam o ritmo dinamico de con¬ 
versao e educagao mugulmanas na Bahia as vesperas do movimento de 1835". 

Mesmo que o movimento mugulmano na Bahia nao seguisse rigorosamente 
a ortodoxia "arabocentrica" do islao - talvez se aproximasse mais de tradigoes 
sufistas - e razoavel suspeitar que os lideres "males" ( alufa ) tenham recorrido, 
para sustentar a revolta, a passagens do Alcorao que remetiam a situagoes de 
injustiga e desigualdade entre seres humanos. Ao interprevar e adaptar os pre- 
ceitos morais contidos em textos sagrados a um contexto especifico, e possfvel 


66 Mattoso (1992, p.428, 430, 431) afirma que, em Salvador, “ate o seculo XVIII, os cultos afri¬ 
canos ainda nao estavam organizados”. As analises da autora indicam tambem que a consoli- 
dagao dos terreiros de candomble devia-se, em primeiro lugar, ao empenho de “alforriados” e 
negros livres: “Em meados do seculo XIX, numerosas notas publicadas nos jornais de Salva¬ 
dor relatavam agoes policiais em casas de alforriados, ou mesmo de negros nascidos livres, 
onde ocorriam celebragoes consideradas imorais. [...] Segundo os jornais, esses locais se mul- 
tiplicaram depois da aboligao do trafico de escravos, movimentando grandes somas de di- 
nheiro, apropriadas por pretensos chefes religiosos”. 
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instrumentalizar o potencial politico impllcito, isto e, transforma-lo em ‘‘base 
de orientagao” para agoes polfticas coletivas. 

Sabe-se que na epoca foi elaborado um piano para uma jihad, que previa a 
tomada da cidade, levando o movimento para o Reconcavo. O dia escolhido co- 
incidia com o fim do mes do jejum ( ramada ) e com uma festa catolica que devia 
distrair a atengao dos senhores. A “conspiragao”, porem, foi denunciada. Nos 
combates morreram cerca de 70 “males”. O resto dos revoltosos foi subjugado 
e preso, e seus lideres, executados. Houve uma operagao de deportagao de re- 
beldes.e supostos “males” para a Africa Ocidental (Daome, Nigeria). Tambem 
teve inlcio uma campanha de perseguigao violent a contra tudo que se relacio- 
nava a religiao mugulmana. 67 

O que chama a atengao na analise dos documentos e processos juridicos e o 
fato de que o grupo rebelde dos “males” era composto, na sua maioria, por io¬ 
rubas (68,1%) (os lideres mais importantes eram tambem de origem iorubana), 
alem de contar com a participagao de haugas (10,8%) e de relativamente poucos 
jejes (4,2%) (Reis, 1986, p.172). 68 Com o desmantelamento do movimento re- 


67 Segundo Serra (1995, p.97) ja havia ocorrido o primeiro transporte forgado de "males” para 
Angola e Mozambique depois de um levante em 1813. Nina Rodrigues (1935, p.32, 35, 163) 
afirma que ainda em 1858 o governo decretou a deportagao de "males” libertos para a Africa. 
No final do seculo XIX, o mesmo autor nao localizou mais nenhum culto organizado: docu- 
mentou apenas alguns resquicios de uma especie de “islamismo africano”. Encontrou-se ain¬ 
da com um "velho sacerdote musulmi", e registrou a palavra alufa (lider religioso) na parede 
de um agougue na Baixa dos Sapateiros. Aparentemente integrada num texto de louvor escri- 
to em ioruba. 

68 Os jejes constituiam, de acordo com Reis (1986), o segundo maior "grupo etnico” (depois dos 
iorubas) em Salvador. Sua participagao relativamente inexpressiva na Revolta dos Males pode 
se relacionar com as rivalidades que existiam entre os iorubas e os fons na Africa. Sabemos que 
o reino de Daome ficou tributario do alafin de Oyo desde a primeira metade do seculo XVIII, 
ate que o rei Guezo se rebelasse contra tal relagao de vassalagem (1821): essa resistencia inici- 
aria um perlodo longo de guerras sangrentas entre os dois reinos. Mas no interior dessa regiao, 
as relagoes entre os iorubas e os grupos islamizados que avangavam do norte nao eram menos 
conflituosas. No inlcio do seculo XIX, Usman Dan Fodio proclamou uma "guerra santa” 
contra todos os "infieis” com o objetivo de "purificar o mundo e restituir-lhe a saude de acor¬ 
do com a palavra de Deus” (cf. Goody, 1987a, p.37). Em 1804 um grupo composto majorita- 
riamente por fulanis, sob a lideranga de Dan Fodio, invadiu o norte da regiao iorubana e insta- 
lou o califado Sokoto. Ao mesmo tempo, o comandante das tropas de Oyo, Afonja, recusou 
obediencia ao alafin e aliou-se a iorubas ja islamizados e escravos haugas. A fundagao do emi- 
rado Ilorin, com o apoio de fulanis, haugas e outros iorubas islamizados, apos o suicidio do 
alafin forgado por Afonja, levou ao fim o dominio de Oyo e a desestabilizagao de toda a regiao 
(Reis, 1986, p.114). Esses detalhes historicos demonstram que uma "religiao de conversao” 
pode nao apenas fornecer argumentos e induzir a mobilizagao de for gas na luta contra um 
poder hegemonico, mas tambem orientar e justificar tentativas expansionistas. 
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belde mugulmano, acabaram tambem os confrontos violentos na cidade. Pare- 
ce que a maioria da populagao de ascendencia africana, cautelosa com a repri- 
menda recente, tendia agora a buscar caminhos individuais dentro do sistema 
imposto, como a unica maneira de melhorar suas vidas. 

Depois de uma fase de islamizagao, fez-se perceptlvel uma tendencia de “io- 
rubanizagao”. O fato de o ioruba difundir-se como uma especie de “lingua fran¬ 
ca” e tambem indlcio do fortalecimento dos valores culturais iorubanos nesse 
momento historico. Na virada do seculo, Nina Rodrigues (1977, p.132) ainda 
comentava que “a lingua nago 69 e, de fato, muito falada na Bahia, seja por qua- 
se todos os velhos africanos das diferentes nacionalidades, seja por grande nu- 
mero de crioulos e mulatos”. O autor registrou o fenomeno de bilinguismo en¬ 
tre os africanos e seus descendentes (ate mesmo entre os bantos, cuja importancia 
numerica e social Nina Rodrigues [ib., p. 114] tendia a subestimar); ao referir- 
se aos poucos “congos” e “angolas” que conhecia, afirmava: “falam a sua lingua 
e mais o nago”. Em estudo recente, baseado em registros policiais, Harding cons- 
tatou haver, ja antes de 1850, uma relativamente grande diversidade, no que dizia 
respeito a origem, status e cor de pele daquelas pessoas que frequentavam as casas 
de candomble. Se inicialmente a grande maioria dos participantes eram pessoas 
nascidas na Africa (entre elas, escravos e libertos), com o decorrer do tempo, 
os documentos registraram, ainda na primeira metade do seculo XIX, cada vez 
mais crioulos e pardos (entre eles, escravos livres e libertos) e, num caso, bran- 
cos. Essa tendencia de diversificagao se aprofundaria na segunda metade do se¬ 
culo. Tanto e que, segundo estudos de Harding (2000, p.70-72), aqueles terrei- 
ros que abrigavam nao apenas africanos, mas tambem crioulos e pessoas de cor 
de pele mais clara, chegariam, naquele perlodo, a quase dois tergos do total. So- 
mente o cargo de lider religioso continuava sendo dominio dos africanos. 

A consolidagao dos “terreiros jeje-nago” nao se deve, portanto, a nosso ver, 
exclusivamente a predominance numerica de determinado “grupo etnico” (e 
sabido que, em meados do seculo XIX, a maioria dos transportes de escravos para 
a Bahia provinha da costa do Benin). Para Matory, a notavel propagagao da “re¬ 
ligiao dos orixas e fruto da atividade de um movimento iorubano transnacio- 


69 Nina Rodrigues chamou a atengao para o fato de que o nago falado na Bahia sofreu, devido a 
processos de adaptagao ao novo meio social na diaspora, algumas mudangas lingiusticas im¬ 
portantes (aparentemente, estava ocorrendo um processo de "crioulizagao”). Assim, o autor 
documentou o "insucesso” de umamissa rezada (na catedral) em nago por missionarios catoli- 
cos (4/01/1899) que tinham aprendido a lingua ioruba na Africa. Comenta Nina Rodrigues 
(1977, p. 132): "Em primeiro lugar, era um erro supor que entre nos se mantenha na populagao 
crioula uma lingua nago tao pura que lhe permitisse entender o missionario; os que falam a 
lingua antes se servem de um patois, abastardado do portugues e de outras linguas africanas”. 




326 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HISTCRIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 327 


nal, sobretudo de sua intelectualidade. Acredito que esse sucesso expressa tam¬ 
bem, de certo modo, uma “postura polftica”. Vimos no Capftulo 3 que a obten- 
gao de pequenos privileges pessoais, quiga da “carta de alforria” e de uma even¬ 
tual sucessiva ascensao social, dependia primordialmente da manipulagao 
competente dos relacionamentos com o senhor e com outras personagens polf- 
tica e economicamente influentes. Vimos tambem que habilidades praticamen- 
te identicas fundamentavam o sucesso individual na sociedade iorubana. 

Havia afinidades evidentes na concepgao e no exercfcio de poder entre esses 
dois mundos. Ao analisar as relates sociais nas casas de culto e compara-las com 
o tipo de relates que regem o cotidiano brasileiro atual, Costa Lima chega a 
conclusao de que “os dois sistemas antes se completam do que se opoem”. O 
autor entende que nas comunidades ocorreram ajustes entre os “padroes da so¬ 
ciedade integrativa” e os “componentes culturais africanos”. A respeito dos 
valores predominantes nas redoes sociais nos terreiros, o autor diz: 

As relates d e pais efilhos no candomble sao, em princfpio, determinadas pelo 
tipo de relates correspondentes na familia brasileira - obediencia, submissao e 
servigo compensados pela manutengao, seguranga e protegao (Costa Lima, 1998, 
p.58, 61). 70 


70 As describes e reflexoes de Nina Rodrigues sobre o processo de iniciagao indicam que a rela- 
gao e a concepgao de posse de bens e de controle sobre outras pessoas dentro do candomble 
nao se distinguiam substancialmente das relates que os adeptos viviam fora do terreiro. 
Mesmo que as palavras desse autor sejam permeadas de premissas pejorativas a respeito de 
quase tudo que diz respeito a “raga negra” (v. cap. 3), elas permitem-nos ganhar uma ideia a 
respeito das relates entre sacerdotes e adeptos naquela epoca: “Completo o prazo da inicia¬ 
gao, a filha-de-santo fica pertencendo a mae de terreiro que lhe fez o santo e so pode ser resti- 
tuida aos seus e voltar para sua casa mediante uma verdadeira compra. O prego por que o 
marido, o amante, a familia enfim compra a filha-de-santo varia com os recursos pecuniarios 
de que podem dispor. Concertada a compra, a filha-de-santo e conduzida em grande cerimo- 
nia ate a porta da sua casa e ahi se faz a entrega solemne ao comprador. 

As confrarias ou collegios de cada santo reconhecem como superior immediato o pai do terrei¬ 
ro, onde foi feita a iniciagao dos membros da confraria, cuja subordinagao e dependencia espi- 
ritual nao sao consideradas resgatadas pela compra. Director de consciencias supersticiosas, 
ignorantes e fanaticas, na sua qualidade de confidente dos deuses, depositario dos segredos da 
alta magia e interprete das revelagoes fatidicas, o feiticeiro exerce sobre os crentes uma tyran- 
nia espiritual quasi descricionaria. Todos lhe prestam homenagem e lhe obedecem cegamen- 
te. Aos mais afamados e desnecessario trabalhar, de sobra tern quern o faga. Si e nos campos o 
servigo e prestado em trabalho agricola. As terras ou plantagoes do pai do terreiro sao lavradas 
pelos crentes que expontaneamente se concertam no melhor modo de servil-o, ou conceden- 
do-lhes todos um certo dia de servigo na semana ou no mez; ou revesando-se cada qua! de 
sorte a dar trabalho continuado. Si e nas cidades, o contingente das offerendas dos santos e os 
proventos do sacerdocio lhe garantem inteira independencia. De ambos os casos conhego di- 
versos exemplos” (Rodrigues, 1935, p.85-86). 


Tudo indica que, no contexto historico descrito, as concepgoes iorubanas do 
sagrado e das relagoes de poder (princfpio ase/axe) nao apenas podiam servir aos 
desprivilegiados de base de interpretagao de sua realidade social, mas podiam 
tambem orientar e incentivar agoes sociais eficazes que, dentro das regras im- 
postas, proporcionassem os resultados ansiados. Alem disso, nao se deve esque- 
cer de que as casas de candomble constitufram, certamente, desde sempre, co¬ 
munidades de solidariedade nas quais os adeptos podem tambem encontrar 
conforto e criar forgas para enfrentar as discriminagoes e frustragoes do dia-a- 
dia. E ate hoje funcionam, nos bairros das periferias urbanas, frequentemente 
como espagos de acolhimento que atendem pessoas a procura de conselho e ajuda 
para os mais diversos problemas pessoais. 

Se e inegavel que diversos terreiros se envolveram em motins e esconderam 
escravos fugidos, parece-me, contudo, que ha uma diferenga notavel entre a “te- 
ologia iorubana” e aquela da “religiao de conversao” do islao, no que diz respei¬ 
to as potencialidades de agao polftica. A partir do momento em que um sistema 
hegemonico nao e mais percebido como um elemento totalmente estranho e ad- 
verso, as “formas de resistencia”, “guiadas” por ideais iorubanos, dificilmente 
conseguem articular-se como um movimento coletivo amplo, capaz de criar 
aliangas polfticas solidas (alem das fronteiras das comunidades de culto isoladas) 
com o objetivo de combater estruturas discriminatorias. Ou seja, nao me pare- 
ce possfvel organizar, com base num ideario que concebe o mundo terreno como 
um lado espelhado do mundo divino, agoes polfticas coordenadas entre grupos 
sociais que visassem ao desmonte de um sistema politico repressivo. 

A historia do candomble no Brasil tern sido uma historia da discriminagao 
e, durante muito tempo, uma historia de perseguigao policial. Apenas na deca- 
da de 1930, quando o pafs caminhava em diregao a uma polftica populista-na- 
cionalista e quando sfmbolos nacionais e tradigoes locais comegavam a ter “o seu 
lugar” nos discursos politicos, a repressao direta diminufa, ainda assim devagar. 
Varios autores ja chamaram a atengao para o fato de que, nesse lento processo 
de descriminalizagao, 71 houve uma participagao ativa de pesquisadores antro- 


E mais recentemente, Prandi (1996, p. 191) caracterizaria as relagoes no mundo do candomble 
como “extremamente assimetricas, baseadas numa ordenagao hierarquica fundada no tempo 
de iniciagao e em cargos sacerdotais distribuidos pelo orixa da chefe da casa": “Nao ha dialogo 
no candomble, nem espago para argumentagao". 

71 Em 1890, ou seja, dois anos depois da aboligao, o Codigo Penal (art. 157) passou a incluir a 
incriminagao de “curandeiros" e “feiticeiros”, alem de “espiritistas” e “cartomantes”. Nina 
Rodrigues (1977, p.238s), Ramos (1988, p.l06s) e Braga (1995, p.17-36) citaram artigos de 
jornais que documentavam a perseguigao policial a que o candomble e outras praticas ritualis- 
ticas foram submetidas durante muito tempo. 


328 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 329 


pologos. Em 1934 (Recife) e em 1937 (Salvador) foram organizados dois Con- 
gressos Afro-Brasileiros que reuniram liderangas do mundo do candomble e 
estudiosos do assunto. Um dos objetivos dos eventos foi a elaboragao de estra- 
tegias que permitissem conquistar maior aceitagao do candomble na socieda- 
de nacional 

No primeiro grande encontro organizado, por G. Freyre e Ulysses Pernam- 
bucano de Mello, propos-se a divulgagao do calendario de um terreiro nago (pai 
Anselmo) como calendario-modelo de festas religiosas, que serviria, tambem, 
como referenda e orientagao para a policia (cf. Dantas, 1988, p.197). 72 A intern 
gao dos organizadores nao era, evidentemente, colaborar com o aparato repres¬ 
sive do Estado. Ao contrario, um ponto programatico importante do primeiro 
congresso reivindicava “a transference da supervisao e autorizagao de funcio- 
namento desses cultos para o recem-criado Servigo de Higiene Mental de As- 
sistencia aos Psicopatas de Pernambuco, 73 onde aos beleguins policiais subs- 
tiuiam-se medicos psiquiatras, psicologos e assistentes sociais” (cf. Ribeiro, apud 
A. Ramos, 1988, p.III). 

Um dos resultados do segundo congresso foi a fundagao de um conselho que 
visava a reunir lideres religiosos da Bahia. Em carta (15/7/1937) dirigida a Ar¬ 
thur Ramos, Edson Garneiro, um dos idealizadores do evento, explicita os ob¬ 
jetivos politicos do novo orgao: 

Estou organizando um Conselho Africano da Bahia, que ficara encarregado de 
dirigir a religiao negra, tirando a policia essas attributes. Vamos mandar um me¬ 
morial ao governo, pedindo a liberdade de religiao, nao so esse Conselho, onde have- 
ra representantes de todos os candombles [...] (apud Braga, 1995, p.165). 

E, no primeiro item de um memorial dirigido ao governador da Bahia (julho 
de 1937), Carneiro fazia questao de reivindicar, para o candomble o status de 


72 Na Bahia, era obrigatorio o registro dos terreiros na Delegacia de Jogos e Costumes da Secre¬ 
tary de Seguranga Publica. Segundo Braga (1995, p.26), “a partir da decada de cinquenta, 
passou a ser exigida a solicitagao de uma licenga para 'bater Candomble, isto e, para que 
pudessem realizar suas cerimonias religiosas, os cultos as suas divindades, geralmente obede- 
cendo, quase todos eles, um calendario liturgico internamente estabelecido”. Essa lei foi revo- 
gada apenas em 1976, quando tendencias de “folclorizagao” comegavam a se fazer percept!- 
veis no mundo do candomble, e logo englobar-se-iam as festas publicas dos grandes terreiros 
da cidade nos calendarios turisticos da "Bahiatursa”. 

73 O Servigo de Higiene Mental foi fundado em 1931 como uma divisao da Assistencia a Psico- 
patas de Pernambuco. Idealizador do projeto foi Ulysses Pernambucano de Mello, discfpulo 
de Nina Rodrigues e primo de Gilberto Freyre. A partir de 1932, os pesquisadores ligados a 
esta instituigao (muitos deles medicos psiquiatras) comegaram a desenvolver estudos sobre 
"cultos afro-brasileiros” (cf. Dantas, 1988, p. 174-175). 


religiao e, com isso, todos os direitos constitucionais que asseguravam a pratica 
livre do culto religioso: 

Cada povo tern a sua religiao, a sua maneira especial de adorar a Deus - e e o 
candomble a organizagao religiosa dos Negros e dos Homens de Cor da Bahia, des- 
cendentes dos Negros escravos, que lhes deixaram, como heranga intelectual, as va- 
rias seitas africanas em que se subdividem as formas religiosas trazidas da Africa 
(apud Braga, 1995, p.166). 

Partindo de concepgoes antropologicas classicas que pressupunham uma 
relagao organica entre cultura e portadores de cultura, cientistas e liderangas 
religiosas empenhavam-se em apresentar o candomble como uma autentica re¬ 
ligiao africana. Ao se prestigiarem certas formas ritualisticas (jeje-nago; parti- 
cularmente, a “na^ao ketu”) como a tradigao religiosa mais pura, outras formas 
consideradas mais “sincreticas” (por exemplo, candomble de caboclo, candom¬ 
ble de Angola) seriam implicitamente menos valorizadas ou ate abertamente 
hostilizadas. Assim, o antropologo norte-americano Pierson, que desenvolviana 
epoca uma pesquisa na Bahia, defendeu a ideia de que uma das principals preo- 
cupagoes da Uniao das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia (como o Conselho Afri¬ 
cano da Bahia devia ser chamado depois da primeira reuniao) deveria ser a eli- 
minagao das praticas nao-ortodoxas (apud Braga, 1995, p.174). 

Ja comentamos que Nina Rodrigues destacava a mitologia iorubana em re- 
lagao a outras tradigoes africanas. E ja nos referimos a separagao que Bastide fazia 
entre o candomble, que ele entendia como uma religiao verdadeira, e a umban- 
da (macumba), que ele relacionava com processos de decadencia, proletarizagao 
e “parasitismo social”. De forma muito parecida, Carneiro tampouco achava 
palavras elogiosas para os cultos bantos. A suposta pobreza cultural dos rituais 
incentivaria abusos e comportamentos recriminaveis. Comentando a degrada- 
gao progressiva dos candombles de caboclo, Carneiro faz a seguinte afirmagao: 

Falta-lhes a complexidade dos candombles de nago ou de africano , isto e, jejes- 
nagos. A extrema simplicidade ao ritual possibilita o mais largo charlatanismo” (apud 
Dantas, 1988, p.187). 

E ainda: 

“Varios destes pais jamais sofreram o processo de feitura de santo. Sao pais sem 
treino, espontaneos, distantes da organica tradigao africana - os clandestinos do des- 
prezo nago [...]. Sao esses pais que mais tern concorrido para a desmoralizagao dos 
candombles, entregando-se a pratica do curandeirismo e da feitigaria - por dinhei- 
ro” (apud Dantas, 1988, p.188). 
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Parece que os esforgos dos cientistas para separar ortodoxia de praticas sin- 
creticas nao deixaram de ter repercussao no candomble. Pelo menos, algumas 
lideran^as assumiriam discursos que se assemelhavam bastante a argumenta 9 oes 
academicas. Mae Meninha, por exemplo, justificou-se porque nao tinha aten- 
dido a um pedido que visava a prejudicar outra pessoa com as seguintes pala- 
vras: “Saiba o senhor que eu sou mae do culto africano, e portanto uma amiga 
dos outros, e nao uma feiticeira perversa. Eu mantenho relates com os deuses, 
nao com o diabo” (apud Dantas, 1988, p.183). 

Devem ser lembrados tambem, neste contexto, os contatos frequentes entre 
importantes antropologos e os lxderes religiosos das mais renomadas casas de 
candomble desde o imcio do seculo XX. Sabemos que Nina Rodrigues e Ramos 
ocuparam o cargo de “oga” no Gantois, e Carneiro foi convidado a assumir o 
mesmo cargo religioso no lie Axe Opo Afonja. Em alguns casos, a troca de 
ideias e de experiences parece ter sido bastante intensa. Assim, Carneiro 
ressaltou o interesse de Mae Aninha, ialorixa do lie Axe Opo Afonja, para 
com seus trabalhos academicos: ‘uma mulher inteligente, que acompanha- 
va e compreendia os nossos propositos, que lia os nossos estudos e amava a 
nossa obra” (apud Dantas, 1988, p.202). Bastide informa-nos que, ja nos 
anos 1940, quando ele passava pelo Nordeste, varios lideres do candomble ti- 
nham escritos antropologicos guardados em suas casas e usavam-nos como 
“material de consulta”. E e dessa maneira tambem que maes(pais)-de-santo 
podiam utilizar o conhecimento etnografico para fortalecer sua posto socio- 
religiosa dentro do mundo do candomble. 74 

Mesmo que seja possfvel detectar, ja na primeira metade do seculo XX, prin- 
cipios de uma tendencia que hoje denominamos “reafricaniza 9 ao”, uma carac- ! 

teristica importante diferenciava-as da postura do “movimento” atual. Naquele j 

perlodo, a maioria dos adeptos do candomble declarava-se aberta e publicamente 
catolica. Rezavam nas missas e dan 9 avam nas fiestas dedicadas aos orixas, sem, 
aparentemente, sentir nesse habito nenhuma contrad^ao. 

Assim, ate Pai Adao, que, retornado de uma viagem a Lagos (1906), man- I 

dou construir no seu terreiro em Recife, Pernambuco, ao lado do peji dos ori- 


74 No seu livro Vovo nago e papai branco, Dantas argumenta que o discurso antropologico 
nao influiu apenas na "remodela^ao” da "tradi^ao nago”: por ter sido apresentada como “a 
heranga cultural africana ‘mais pura*", aumentava-se tambem seu prestigio junto ao povo- 
de-santo (cf. Dantas, 1988, p.246). Mais recentemente, autores como Serra e Matory tern 
apontado, com certa razao, que a abordagem de Dantas tende a atribuir uma importancia 
exagerada a influencia dos academicos sobre o mundo do candomble, ao mesmo tempo que 
subestima a agenda dos proprios adeptos nos processos de legitima^ao social de suas pra¬ 
ticas religiosas (Serra, 1995, p.l 15; Matory, 2005, p.50). 
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xas, uma pequena capela que abrigava as imagens dos santos catolicos cultua- 
dos. E tambem Martiniano do Bonfim, conhecido como um dos ultimos baba- 
lads do Brasil e um dos mais importantes informantes dos antropologos da epo- 
ca, entendia-se como catolico praticante. Depois de ter passado 11 anos na 
Nigeria, onde aprendeu tambem o complexo oraculo opele-ifa, ele introduziu no 
He Axe Opo Afonja novas figuras ritualfsticas (12 ministros de Xango) que ti¬ 
nha conhecido na Africa, sem que, por isso, tenha sido posta em xeque a pre- 
sen 9 a dos santos catolicos naquela casa, cf. Silva (1999, p.153, 154). 75 

As transforma 9 oes decorrentes dos processos de industrializa 9 ao no Sudes- 
te do pais e a contfnua miseria no Nordeste podem ser consideradas como fato- 
res principals que provocaram uma onda migratoria que levaria, a partir de 
meados do seculo XX, milhoes de nordestinos para os centros urbanos do Su- 
deste. Foi por meio de migra 9 oes que, aos poucos, o candomble come 9 aria a dis- 
seminar-se: foi-se espalhando para o Sul, atravessaria fronteiras e mares e, mais 
recentemente, conquistaria ainda o espa 90 cibernetico. Pode-se perceber que, 
dentro desses novos contextos, a questao da autenticidade religiosa seria refor- 
mulada e ganharia tambem uma nova importancia. 

Uma das preocupa 9 oes dos “tradicionalistas ,> tern sido, desde muito cedo, a 
recupera 9 ao da lingua sagrada. A partir dos anos 1960, diferentes institutes 
universitarias 76 e, mais recentemente, institutos particulares come 9 aram a ofe- 
recer cursos de lingua iorubana que, freqiientemente, sao ministrados por estu- 
dantes nigerianos e cujo publico-alvo sao adeptos do candomble, alem de estu- 
diosos do assunto. O estudo da lingua tern incentivado alguns sacerdotes a 
“retificar” as letras das cantigas de orixas. 77 


75 Martiniano Eliseu do Bonfim morreu em 1943. Para Braga (1995, p.48), sua influencia ritua- 
listica no terreiro Axe Opo Afoja marcou “o inicio de um processo de reafricanizagao dos 
candombles (Braga usa tambem a expressao “renagoniza^ao”)- Sobre a vida e a importancia 
de Martianio do Bonfim para o candomble na Bahia, cf. tb. Costa Lima: “O candomble da 
Bahia na decada de 1930". In: Estudos avangados , 18, (52), 2004. 

76 0 primeiro curso de lingua iorubana seria criado no Centro de Estudos Afro-Orientais (Ceao), 
ligado a Universidade Federal da Bahia (UFBa), em 1961. Ja naquele perfodo, Wande Abim- 
bola, importante intelectual e lider religioso nigeriano ( babalawo ) e figura central na articula- 
£ao dos congressos mundiais da tradigao e cultura ioruba ate hoje, enfatizou a importancia de 
os adeptos que vivem na diaspora visitarem, com regularidade, lugares sagrados na Africa 
(cf. Capone, 2004, p.297, 298). Uma reivindica^ao, alias, que Abimbola reiterou expressa- 
mente no IX Congresso, que ocorreu em agosto de 2005 no Rio de Janeiro. 

77 Alem de cursos de lingua, tern sido promovidos, em varios lugares, cursos de adivinhagao 
africana. Conhecimentos da tradi^ao religiosa iorubana tern sido divulgados tambem em pro- 
gramas de radio e de TV (cf. tb. Capone, 2004, p.302-309). 
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A busca das raizes tem motivado ainda varios adeptos a fazer viagens para 
a Nigeria ou para o Benin, onde procuram conhecer de perto um ou outro dos 
lugares sagrados africanos. Alguns conseguem passar por rituais locais ou vol- 
tam ate com um tftulo honorifico ao Brasil. Chama a atengao o fato de haver, 
entre aqueles que buscam o contato direto com a Africa, muitos sacerdotes do 
Sudeste, onde o candomble conseguiu consolidar-se apenas a partir do final da 
decada de 1960. 

Uma tal experiencia africana pode servir de estrategia para aumentar o pres- 
tigio pessoal dentro do mundo do candomble, o que permite, de certa maneira, 
“burlar” a autoridade das casas baianas, que, devido a sua longa historia e tra¬ 
digao, gozam de excepcional respeito (axe). As tentativas de delimitar um cam- 
po supostamente africano e purifica-lo de influencias tidas como nao africanas 
tem provocado num ainda pequeno numero de terreiros, que se entendem como 
“reafricanizados” (ou como “tradicionais renovados” ou ainda como seguido- 
res da “tradigao de drisa”), alteragoes (“reformas”) na pratica ritualistica, como, 
por exemplo, a expulsao dos “caboclos” tidos como espiritos ancestrais indige- 
nas (cf. Prandi e Silva, 1989, p.238). 

Uma dessas “reformadoras radicals” do ritual e Mae Sandra (Sao Paulo), que 
tem se dedicado a tragar uma fronteira clara entre tradigao iorubana e catolicis- 
mo. Contando com uma formagao escolar acima da media dos adeptos, essa lf- 
der religiosa, de cor de pele clara, tem atacado com veemencia a “confusao sin- 
cretica” que liga orixas a santos catolicos. E tem feito insistentes apelos para os 
adeptos estudarem a lingua ioruba e recuperarem a tradigao de Ifa: “Entrou aqui, 
acabou Jesus, Santa Teresinha e outros simbolos religiosos de outra religiao. Se 
voce quiser assumir a tradigao dos orixas tera de largar, pois os sacramentos te- 
mos todos aqui (batismo, casamento etc.)”. 78 E: “Entao o que nos necessitamos 
hoje e justamente os poemas de Ifa para citar, como faz o ‘crente’: Jesus falou isto 
e isto, versiculo tal” (apud Silva, 1995, p.239, 254). 

Mae Sandra tem tambem publicado artigos, inclusive em coletaneas, conjun- 
tamente com antropologos profissionais, nos quais ela procura apresentar sua 
posigao a um publico mais amplo. No artigo “A volta a Africa” (1999), por exem¬ 
plo, ela defende mais uma vez o fortalecimento das bases teologicas do candom¬ 
ble como meio de conquistar mais respeito e maior independence religiosa. 79 


78 Alguns terreiros comegaram a elaborar cerimonias especificas que, de certa forma, procuram 
oferecer uma equivalence ritualistica a momentos importantes na vida religiosa dos cristaos. 

79 Teixeira (1999, p.135) chamou a atengao para o fato de que, a partir da decada de 1960 e 
sobretudo de 1970, a literatura academica especifica comegou a ter cada vez mais leitores en- 


Reivindicagoes que apontam para um distanciamento em relagao ao catoli- 
cismo e para um processo de dessincretizagao podem ser ouvidas nao apenas no 
Sudeste, mas tambem na Bahia. Ocorre, porem, que muitos daqueles sacerdo¬ 
tes baianos que se preocupam com a “autenticidade” das praticas religiosas ja 
nao demonstram tanto interesse em “ir buscar o axe” do outro lado do Atlanti- 
co (cf. tb. Silva, 1999, p.153). Assim, Mae Stella, uma das grandes liderangas 
religiosas da atualidade e ardua defensora da dessincretizagao, percebe um cer- 
to fanatismo ou ainda um certo modismo nas tentativas de resgatar em terras 
africanas a “essencia” do candomble. Numa palestra dada em Sao Paulo, em 
1987, Mae Stella nao nega a validade de aprender com os africanos, mas faz a se- 
guinte critica: 

"Eu estive na Africa, duas vezes, foi em Lagos e Benin, mas nao essa coisa de 
buscar raizes, porque eu sou descendente de africanos mas nao sou africanista; entao 
eu acho isso fanatismo sair para buscar raizes, nao tem por que buscar raizes, pode ir 
ate la para ver se tem um lugar ainda que funcione as coisas pra aprender, que e bom 
aprender, mas as raizes estao conosco, nos somos galhos das raizes. Se as raizes mor- 
rem os galhos nao resistem. Entao nossas raizes estao aqui. E moda (ir a Africa), 
tambem” (apud Silva, 1995, p.278). 

Um dos atos mais expressivos no que diz respeito as tentativas de “expur- 
gar” as influencias catolicas do mundo do candomble deu-se em Salvador, no 
ultimo dia da II Conferencia Mundial da Tradigao Orixa e Cultura, em 1983: 
cinco das ialorixas mais respeitadas da cidade - entre elas, Mae Stella - assina- 
ram um manifesto que declarou o candomble uma religiao independente e re- 
chagou qualquer forma de sincretismo. Nesse documento, a origem do fenomeno 
do sincretismo e relacionada com a elaboragao de uma estrategia de sobreviven- 
cia. Se, em epocas escravistas, essa estrategia era imprescindivel, nos tempos 
modernos, porem, teria perdido sua razao de ser. E mais: afirma-se que tais 
misturas distorceriam o carater verdadeiro da religiao africana. Por isso, argu- 
menta-se, e necessario abandonar as praticas sincreticas. Somente dessa manei- 


tre os adeptos do candomble. Na decada de 1980, algumas liderangas religiosas comegaram, 
elas proprias, a escrever artigos e livros com o objetivo de divulgar, desta maneira, sua visao 
sobre a religiao dos orixas. Silva (1999, pp.152,153; 2000, pp.158-174) jaressaltou que a pre- 
ocupagao em fixar a historia do proprio terreiro em papel esta relacionada tambem com o 
anseio de afirmar a sua legitimidade e aumentar sua autoridade como lfder religioso e de co- 
munidade: busca-se consolidagao de prestigio tanto no que diz respeito a relagao com o mun¬ 
do do candomble como um todo quanto no que diz respeito a relagao com o mundo dos pro- 
dutores de conhecimento escrito sobre esta tradigao religiosa. 
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ra seria possivel “devolver ao culto dos Orixas, a religiao africana a dignidade 
perdida durante a escravidao” e fazer frente a processos degradantes, como ten- 
dencias de alienagao cultural e economica, folclorizagao e profanagao (apud 
Consorte, 1999, p.90). 80 

Um estudo de Consorte (ib., p.84), feito quinze anos depois dessa proclama- 
gao (1998), revelou, porem, que, com excegao do lie Axe Apo Afonja, liderado 
por Mae Stella, as praticas ritualfsticas nos terreiros das articuladoras do mani¬ 
festo nao sofreram alteragoes relevantes: isto e, nao houve “reforma”; nao hou- 
ve um processo de “dessincretizagao” substancial. E mesmo Mae Stella teve de 
confrontar-se com certa resistencia dentro de casa, sobretudo da parte dos mais 
velhos que nao queriam, por exemplo, abrir mao da tradicional missa que acorn - 
panhava habitualmente o “axexe” (cerimonia funebre). E por isso tambem que 
ela aposta hoje sobretudo na nova geragao. 

As varias formas organizacionais (federagoes, promogoes de seminarios etc.) 
visam evidentemente a unir o povo-de-santo e expressam a vontade e a necessi- 
dade de lutar por mais respeito e contra as mais diversas formas de discrimina- 
gao da qual os adeptos sao vitimas. Participagoes em congressos podem ser vis¬ 
tas ainda sob outro aspecto: o da busca de afirmagao de prestigio pessoal; nao 
apenas diante da comunidade do candomble, mas tambem diante do mundo. En- 
quanto a atuagao socio-religiosa de lideres nao-reafricanizados restringe-se nor- 
malmente a um determinado bairro ou cidade, as narrativas elaboradas pelos 
religiosos reafricanizados permitem reivindicar legitimidade social e visibilida- 
de nos pianos nacional e internacional e transcendem, desta forma, as disputas 


80 Cf. alguns trechos do documento, intitulado “Ao publico e ao povo do candomble ’ (12/08/ 
1983): “Desde a escravidao que preto e sinonimo de pobre, ignorante, sem direito a nada e por 
saber que nao tem direito e um grande brinquedo dentro da cultura que o estigmatiza, sua 
religiao tambem vira brincadeira. Sejamos livres, lutemos contra o que nos abate e o que nos 
desconsidera, contra o que so nos aceita se nos estivermos com a roupa que nos deram para 
usar. Durante a escravidao o sincretismo foi necessario para a nossa sobrevivencia, agora em 
suas decorrencias e manifestagoes publicas: gente do santo, Ialorixas, realizando lavagens nas 
Igrejas, saindo das camarinhas para as missas etc..., nos descaracteriza como religiao dando 
margem ao uso da mesma coisa exotica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se orgu- 
lhar de pertencer a religiao de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes traga de volta a 
Africa e nao a escravidao [...]” (apud Consorte, 1999, p.89-90; apud Campos, 2003, p.45-48). 
Consorte (1999, p.78) explica que o contexto da conferencia internacional pode ter levado as 
maes-de-santo a formalizar um compromisso desse tipo por escrito. Para essa autora, “nao 
deixava, porem, de constituir outra grande novidade o fato de o rompimento se expressar por 
meio de uma proclamagao, um instrumento formal, tao distante da tradigao oral caracteristica 
do universo religioso afro-brasileiro”. 
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nos contextos locais (cf. tb. Frigerio, 2004, p.7, 15-16). 81 Nesse sentido, e pos- 
sfvel argumentar que fenomenos como a promogao de congressos e a formula- 
gao de manifestos contra o sincretismo constituent prjncipios de um processo de 
formalizagao e centralizagao da pratica ritualistica que visa, em ultima instan- 
cia, a construgao de uma religiao mundial. De toda maneira, pode-se afirmar que 
tendencias que almejam dessincretizagao e reafricanizagao, cujos efeitos de longo 
prazo nao sao facilmente previsiveis neste momento, estao relacionadas com 
processos de intelectualizagao que ocorrem no meio do candomble (Prandi, 1999, 
P-106). Chama tambem a atengao o fato de que entre os defensores da reafrica¬ 
nizagao encontram-se muitas pessoas de cor de pele mais clara (cf. tb. Amaral e 
Silva, 1993, p.120). 

Sabemos que processos como esses atingem ainda um numero relativamente 
pequeno de terreiros e pouco repercutiram na pratica de culto na maioria das ca- 
sas de candomble. 82 Na maior parte delas continua predominando uma pratica 
ritualistica que nao se preocupa muito com reconstrugoes academicas, mas inter - 
preta e aplica, de forma contextual, maleavel e, de preferencia, eficaz as sabedo- 
rias cosmologicas das quais se tem conhecimento. Nessa maneira de praticar as 


81 Frigerio chamou a atengao para o fato de que anseios de iniciar processos de reafricanizagao 
dentro de um terreiro ocorrem frequentemente numa fase adiantada da carreira religiosa de 
um sacerdote. 

82 A criagao da organizagao Cenarab (Centro de Articulagao dos Religiosos Afro-Brasileiros, 
posteriormente renomeado Centro Nacional da Africanidade e Resistencia Afro-Brasileira, 
fundado em 1992) foi mais uma tentativa de unir os adeptos das religioes de matriz africana. 
Diferentemente de outras iniciativas deste tipo, o Cenerab preocupou-se nao apenas com a 
formalizagao de certos aspectos das praticas ritualisticas, sobretudo no que diz respeito as 
suas bases eticas e teologicas, mas buscou enfrentar explicitamente questoes politicas, tais 
como o combate a discriminagao racial e o cumprimento dos direitos de cidadania. O grupo 
definiu seus objetivos da seguinte forma: “O Cenarab - Centro de Articulagao dos Religiosos 
Afro-Brasileiros, e uma organizagao nao-governamental, sem fins lucrativos, possuindo como 
uma das suas finalidades a mobilizagao e articulagao dos Religiosos Afro-Brasileiros, em bus¬ 
ca da unidade nacional dos mesmos, para fazer frente ao processo comum de marginalizagao, 
preconceito, discriminagoes, estigmas e estereotipos disseminados na sociedade brasileira com 
relagao as Religioes Afro; levando os Religiosos Afro ao empreendimento de uma luta pelos 
seus direitos de cidadania plena, bem como da populagao de descendencia africana, eviden- 
ciando os valores civilizatorios especlficos que caracterizam a cultura e a Religiao humano- 
ambiental eecologicanegro-africanae/ou afro-brasileira” (Cenarab; I; outubro de 1992, p.l). 
Enquanto o Cenarab aceitou praticas sincreticas como “parte integrante da religiosidade bra¬ 
sileira'', houve debates a respeito da admissao de pessoas de cor de pele nao negra em cargos 
de diretoria da organizagao. Uma das questoes que causaram maior polemica e tensoes no 
grupo devia-se a tentativa de conciliar o projeto politico intelectualizado (a defesa de valores 
de igualdade social e de cidadania, e, inclusive, a ideia do candomble como uma forma de 
resistencia exclusivamente negra) com o valor da “senioridade iniciatica'' do candomble (con- 
cepgao do poder - axe - que nao comporta a ideia de relagoes de igualdade formal). 
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verdades religiosas, associar ou fundir orixa com santo catolico, ou ainda iniciar 
pessoas de origens sociais e/ou etnicas diferentes, nao constitui contradigao. 

Para exemplificar essa dinamica adogmatica, quero citar dois exemplos em- 
pfricos colhidos por V. G. Silva (1996, p.99) num estudo recente sobre o candom¬ 
ble na metropole de Sao Paulo. Num caso, a falta de espago e de area verde (cf. a 
importancia das folhas sagradas e das plantas medicinais e liturgicas para o can¬ 
domble) fez com que a arvore sagrada de um terreiro “se transformasse” num 
tronco cortado colocado verticalmente sobre o chao de cimento. O segundo epi- 
sodio revela como orientates ritualfsticas, baseadas na interpretagao da mito- 
logia lorubana, sao adaptadas ao contexto de vida em uma metropole como Sao 
Paulo. Os buzios (oraculo) exigiam que a adepta se perdesse na mata antes de 
colocar a oferenda na setima arvore. O processo de ressignificagao do espago ff- 
sico, que ocorreria a seguir, foi descrito por Silva da seguinte maneira: 

Como para uma pessoa que vive na capital paulista perder-se na mata e algo 
impensavel, a solugao encontrada pela mae-de-santo foi bastante significativa: a moga 
perdeu-se na cidade, contou sete postes e ali depositou sua oferenda (Silva 1996 

p.110,111). 

Em vez de se preocuparem com a fundamentagao teologica do candomble e 
com a construgao de uma religiao nacional ou supranacional, a maioria dos adep- 
tos segue o candomble por la ter encontrado amparo e afeto e por ter conseguido 
resolver ou aliviar ao menos uma parte de seus problemas pessoais. Concentrar- 
se nas obrigagoes ritualfsticas e respeitar os mais velhos sao dois preceitos impor¬ 
tances para se ganhar forga vital e enfrentar melhor as dificuldades cotidianas. O 
princfpio axe e a forma recfproca de “dar e receber” continuam sendo referen¬ 
ces fundamentals que orientam o dia-a-dia de muitos adeptos nao apenas den- 
tro das casas de candomble. Na tradigao iorubana que continua viva na diaspo¬ 
ra, dar para receber, reverenciar e apoiar forgas consolidadas para fortalecer a si 
propno sao maximas que caracterizam a relagao entre homem e orixa. 

Nao ha duvida”, confirma Silveira (1988, p.178), “de que os primeiros can- 
dombles nagos, para nao serem esmagados, devem ter contado com a cumplici- 
dade de figuras de uma certa importancia”. No seu livro Meu tempo e agora, Mae 
Stella conta tambem, nao sem uma pitada de orgulho, que foi uma conversa 
pessoal entre Mae Aninha e o presidente Getulio Vargas, intermediada por um 
dos seus filhos-de-santo, a epoca chefe da Casa Civil, que teria aberto caminho 
para o decreto presidencial (n° 1.202) que legalizaria, finalmente, a pratica do 
candomble (cf. Santos, 1993, p.13; Serra, 1995, p.53). 

Nina Rodrigues (1935, p.71), a epoca, ja documentava que o “interesse elei- 
toral” levava politicos a assumir cargos de “oga" em terreiros de candomble. 
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Braga (1995, p.99) cita um artigo de jornal de 1936, em que um pai-de-santo se 
vangloria de ter ajudado o governador nas eleigoes: “Eu sou amigo do Gover- 
no! Nas eleigoes Municipais dei mil e tantos votos ao Dr. Americano da Costa a 
pedido do Dr. Martinelli”. 83 Fenomenos como este, muitas vezes criticadoscomo 
sinal de decadencia tanto por cientistas como por “adeptos reformistas” intelec- 
tualizados, fazem parte de uma longa tradigao. Vimos que comportamentos, tais 
como a ostentagao de riqueza e poder, ou o atrelamento a pessoas influentes com 
o objetivo de receber apoio financeiro, tern o seu respaldo na cosmovisao ioru¬ 
bana que estabelece uma correlagao clara entre aumento de axe e incremento do 
controle sobre pessoas e bens materials. Mas sabemos tambem que praticas so¬ 
ciais como estas nao se restringem ao mundo do candomble: nao sao elementos 
estranhos ao patrimonialismo de tradigao lusitana. 

Ja comentamos as analises recentes de Costa Lima que apontam para o fato 
de que as relagoes dentro das casas de candomble sao marcadas, em geral, pelo 
mesmo conjunto de valores que orientam o cotidiano da maioria das famflias 
brasileiras. Entre as caracterfsticas dominantes que permeiam o convfvio na fa- 
mflia-de-santo, que Lima (1998, p.60), inspirado em Hutchinson, tipifica como 
uma famflia patriarcal, ele destaca o sentido da hierarquia, o respeito ao chefe e 
aos mais velhos, a autoridade absoluta do pai, a subordinagao dos mais mogos 
ao mais velho, a solidanedade entre os parentes, o culto de honra e a pratica de 
abngar velhos parentes desamparados. Importantes liderangas religiosas ressal- 
tam tambem que o dia-a-dia no candomble deve orientar-se no princfpio da hi¬ 
erarquia. Escreve Mae Stella: “Hierarquia e tudo: princfpio, meio e fim. Sem ela, 
o caos... Trevas, desinteligencia, falta de comando, anarquia” (cf. Santos 1993 
P-26). 

Certamente, o candomble atual nao se apresenta como um bloco homoge- 
neo, mas muito mais como um mundo de multiplas facetas. As diferentes inter- 
pretagoes da tradigao dos orixas” expressam-se nao apenas na existencia de 
diferentes nagoes , mas manifestam-se hoje tambem em variagoes ritualfsti- 


83 Sabemos tambem que a pratica de pedir, por vezes, pagamentos altos em dinheiro para a exe- 
cugao de certos “servigos ritualfsticos” nao existe apenas desde o seculo XIX (cf., por exem- 
Plo, Rodrigues, 1977, p.240), mas remonta a periodos bastante distantes, a propria Africa (v. 
nota n° 52 deste cap.). Ate fenomenos muitas vezes criticados como sinal de decadencia tanto 
por cientistas (cf, por exemplo, as criticas de Carneiro aos "charlataes”) como por adeptos 
reformistas intelectualizados ’, como a ostentagao de riqueza e poder, o atrelamento a pesso¬ 
as influentes com o objetivo de receber apoio financeiro, fazem parte de uma longa tradigao. 
Vimos que a Weltanschauung iorubana projeta uma correlagao clara entre aumento de axe e in- 
cremento do controle sobre pessoas e bens materials. 
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cas: umas mais ou menos sincreticas, outras mais ou menos reafricanizadas. 
Alguns poucos terreiros (reafricanizados ou nao) destacam-se pela atuagao po- 
lftica de suas sacerdotisas que conjugam a luta pela “preservagao” da religiao e 
cultura de matriz africana com projetos de cunho social e educacional e de cons- 
cientizagao polltica. Mais recentemente, algumas dessas liderangas negras tern 
conseguido, alem de dar continuidade a tradigao religiosa, “transformar” o es- 
pago do candomble em pequenos centros culturais que frequentemente contam 
com o apoio de prefeituras, universidades publicas e/ou organizagoes nao-go- 
vernamentais. E sao estas casas tambem que mais tern atrafdo a presenga de 
militantes negros, universitarios, artistas e profissionais liberais. Os diferentes 
processos de adaptagao e transformagao remetem, de um lado, a dinamica e a 
maleabilidade intrfnsecas as concepgoes teologico-filosoficas iorubanas, de 
outro, podem ser entendidos como formas de acomodagao ou como reagoes a lon- 
ga historia de experiences diasporicas conflituosas e/ou a transformagoes so- 
ciais que envoiveram a sociedade brasileira como um todo. 

O lento processo de descriminalizagao e o empenho pela conquista de maior 
aceitagao social abriram caminho para que as casas de candomble fossem pro- 
curadas cada vez mais por pessoas de classe media e media alta. E, conseqiien- 
temente, ocorreria, aos poucos, uma mudanga na composigao de cor de pele dos 
adeptos, de maneira que Prandi (1996, p.39, 72; 2000, p.86) avalia que, a partir 
da decada de 1960 do seculo XX, o candomble j a nao pode ser caracterizado como 
uma “religiao etnica” (“religiao de negros”). Com isso, segundo Prandi (ib., 
P-36), o candomble “deixou para tras seu significado essencial de mecanismo de 
resistencia cultural”. Podemos concordar com Prandi, mas se abandonarmos 
aquela nogao de cultura que concebe a produgao de simbolos e significados (in¬ 
clusive de crengas religiosas) como inerentemente ligada a um determinado gru- 
po etnico ou racial e assumirmos concepgoes mais dinamicas de cultura (cf., por 
exemplo, M. Sahlins) e/ou integrarmos criticas pos-modernas na nossa refle- 
xao (cf., por exemplo, J. Clifford), a questao da “resistencia cultural” pode ser 
vista sob outro angulo, e o aumento da presenga de pessoas de descendencia nao- 
africana nos terreiros de candomble nao precisa necessariamente ser interpre- 
tada como sinal de decadencia cultural ou perda de forga de resistencia. Vimos 
que a ideia de resistencia cultural como uma forga quase ffsica exercitada por 
uma especie de corpo organico, desprovido de conteudo politico especlfico, tern 
sido suscitada por concepgoes sistemicas e reificantes de cultura (cf., por exem¬ 
plo, Bastide, cap. 4, p.282s. e Borges Pereira, cap. 4, nota n° 102). 

O fato de que convivem hoje em muitos terreiros pessoas de diferentes to- 
nalidades de cor de pele, nao significa - como mostram Amaral e Silva no seu 
estudo A cor do axe (1993) — que a questao da cor nao tenha nenhuma rele- 
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vancia no mundo do candomble, tanto no que diz respeito as relagoes entre as 
casas como no interior delas. Ao contrario, e objeto de comentarios e pode en- 
volver tensoes e disputas internas. Assim, a cor de pele mais clara de lfderes re- 
ligiosos pode ser associada a falta de “autenticidade religiosa” e a falta de “an- 
cestralidade , relatam Amaral e Silva (1993, p.102, 105). Ao mesmo tempo, ja 
comentamos que a presenga de brancos no meio do candomble, como “clientes” 
(por exemplo, jogo de buzios) e tambem como membros da comunidade (ini- 
ciados), e de longa data. Amaral e Silva (ib., p.107) lembram que foi por meio 
da fungao prestigiosa de oga que, desde o final do seculo XIX, se deu a insergao 
de brancos no candomble. “Essa aproximagao, que incluiu autoridades poli- 
ciais, politicos, artistas e intelectuais”, escrevem os autores, “fez parte de uma 
importante estrategia de legitimagao da religiao (estigmatizada e perseguida) 
diante da sociedade abrangente, na medida em que indicava uma possibilidade 
de tradugao do candomble em diferentes dimensoes da vida nacional”. 

Alem disso, a entrada de brancos de classes media e media alta tern garanti- 
do, em muitos casos, a realizagao de rituais dispendiosos que, sem a contribui- 
gao deles, seriam de dificil execugao. Ocorre tambem com certa freqiiencia, se¬ 
gundo Amaral e Silva (ib., p,113, 115) que brancos, de origem mais abastada, 
recebem um “tratamento diferenciado” em seu terreiro; eles descrevem casos em 
que determinados preceitos foram “facilitados” para filhos-de-santos brancos. 
Alem disso, registraram casos em que a ascensao de brancos de classe media alta 
na hierarquia interna deu-se de forma mais rapida que de negros pobres. Esses 
autores mostram que muitas das animosidades e dos conflitos que existem fora 
dos terreiros podem-se repetir no interior deles. Ao mesmo tempo, entendem 
que o espago religioso do candomble constitui uma “dimensao privilegiada de 
resistencia cultural”, mas enfatizam tambem que essa resistencia nao tern se ba- 
seado em um discurso racial excludente”. E que, concluem os autores, o can¬ 
domble nao se [ve] como fonte de elaboragao e organizagao de consciencia ra¬ 
cial” (ib., p.117). 84 


84 Durante a festa de Xango (1990), que consagrou o tombamento do Axe lie Oba em Sao Paulo, 
Mae Sylvia fez um pronunciamento diante da presenga nao apenas de um grande numero de 
adeptos, mas tambem de pesquisadores, empresarios, politicos (entre eles, o presidente da 
Camara Municipal) e do presidente do Conselho de Defesa do Patrimonio Historico, Artisti- 
co, Arqueologico e Turistico do Estado de Sao Paulo, Condephaat. Para enfatizar a forga inte- 
grativa do candomble, Mae Sylvia fez questao de lembrar que o candomble abriga pessoas 
com diferentes cores de pele: “Nao foi so o Axe He Oba ou os filhos do Axe lie Oba que 
ganharam com isso [tombamento], O Brasil ganhou" [...] “So tenho que agradecer muito. De 
Exu a Oxala, por todos aqueles que trabalharam, ininterruptamente, diuturnamente com a 
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Parece que ha boas razoes para o fato de a “dicotomizagao racial” nao fazer 
parte da pratica e do ideario que tem marcado o candomble: qualquer tentativa 
de tragar um limite rlgido entre negros e brancos enfrentaria dificuldades devi- 
do a estrutura predominantemente descentralizada do mundo do candomble que 
decorre de processos segmentarios por meio dos quais surgem novas casas e se 
da a proliferagao do candomble. E esta dinamica pode ser entendida tambem 
como expressao da forga da cosmo visao iorubana. Alias, pode-se perceber que 
nem no piano mitologico se estabeleceu uma linha de cor rfgida. Sabemos que 
nem todas as divindades sao representadas como “negras” (por exemplo, Ieman- 
ja). Na sua pesquisa promovida em Sao Paulo, Amaral e Silva (ib., p.109, 110) 
registraram orixas negros e mulatos, e orixas brancos e albinos; e constataram, 
em alguns terreiros, um fenomeno de "embranquecimento” de certos orixas. 
Para eles, “a gradagao da cor de pele dos orixas reflete a miscigenagao racial da 
populagao que os cultua e o movimento de abrasileiramento da religiao”. 

Nos seus varios estudos valiosos sobre a religiosidade no Brasil, Prandi 
(1996b, p.76, 77) tem chamado a atengao para o fato de que as recentes trans- 
formagoes economicas e sociais fizeram com que “a velha religiao fonte de trans- 
cendencia para a sociedade como um todo foi estilhagada, perdeu toda a utili- 
dade”. As religioes perdem sua forga como fonte de uma moral holistica e 
comegam a se concentrar cada vez mais em resolver causas particulares, isto e, 
reagem a problemas individuals para os quais as pessoas procuram ajuda. Ne- 
nhuma religiao consegue mais atuar como um sistema coeso capaz de unir, de 
forma duradoura, os adeptos. Ele chama a atengao para o fato de que hoje as 
pessoas migram com muita facilidade de uma religiao para outra por motivos de 
ordem pragmatica, enquanto em epocas nao muito distantes as conversoes eram 
raras, uma vez que envolviam processos de profunda mudanga de postura di- 
ante da vida e podiam ainda gerar conflitos com entes proximos, Segundo Prandi 
(ib., p.76), as religioes apresentam-se hoje como espagos separados, como ilhas 
de significado entre as quais se desenrola uma relagao de competigao. 

O avango do estilo de vida capitalista tem impregnado, inclusive em tradi- 
goes culturais e religiosas de proveniencia nao-ocidental, certos tragos consumis- 
tas, alem de ter diminuido sua forga social unificadora e sua capacidade de ex- 
plicagao do mundo. Assim, a maneira como o candomble vem sendo praticado 
reflete cada vez mais a logica do mercado. O comportamento dos fieis aproxi- 


fe, acreditando naquilo que e a forga do ‘black’, do negro, a forga que foi colocada de lado. 
Hoje nao tem cor. Mas esta ai provado: e uma religiao linda, maravilhosa, cheia de segredos” 
(apud Amaral, 1992, p.154). 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 341 

ma-se mais e mais do comportamento de consumidores: ao se pagar um servi- 
go, espera-se o devido retorno. 85 

Estudos recentes tem mostrado que dentro de um unico terreiro pode-se 
encontrar, por vezes, visoes bastante divergentes a respeito de aspectos impor- 
tantes da pratica e da crenga religiosas, Assim, ocorre que iniciados em casas que 
se dizem reafricanizadas nao deixam de ser devotos de determinado santo, outros 
continuam tendo aprego pelos caboclos. Nem todos rompem com a Igreja Ca- 
tolica e, freqiientemente, atribuem caracteristicas tipicamente cristas as divin¬ 
dades iorubanas, comparando-as com os santos catolicos, constata Melo (2004, 
p. 147-165). O fato de o lider religioso empenhado em promover reformas ritua- 
listicas ‘radicals” nem sempre conseguir “convencer” os seus iniciados deve ser 
visto no contexto mais amplo dos processos transformadores que atingem todas 
as religioes no mundo da atualidade. Sobretudo o cotidiano nos grandes centros 
urbanos, marcado por fluxos, transformagoes constantes e incertezas, impoe, 
cada vez mais, ao proprio individuo a tarefa de ser ativo na atribuigao de signi- 
ficados, de maneira que podem surgir mundos sagrados bastante personaliza- 
dos. Melo (ib., p.177) fala em “bricolagem sagrada”. 

Visoes e estrategias dos movimentos negros 

As consideragoes apresentadas neste capitulo, quero opor algumas reflexoes 
sobre o mundo dos movimentos negros. Trato especificamente dos mecanismos 
e criterios de inclusao e exclusao que foram desenvolvidos em movimentos ne¬ 
gros historicos e das concepgoes de “ser negro” criadas com seus respectivos 
idearios politicos. Para isso, concentro-me na analise de duas organizagoes, a 

85 Ja comentamos que Prandi (1991, p.154) caracteriza, em varios textos, o candomble de hoje 
como uma “religiao (a)etica” (ou “pre-etica”) para uma sociedade pos-etica. Ele avalia tam¬ 
bem que o candomble e capaz de “liberar o individuo” em um mundo despedagado pelo “con- 
sumo da razao, da ciencia e da tecnologia”. Se de um lado, para pessoas de classe media alta, 
profissionais liberais, intelectuais que vivem um “cotidiano estressante”, cheio de regras for- 
mais e racionalidades impostas pela produgao capitalista, o candomble oferece uma alternati- 
va que pode ser sentida como “liberadora” (permite viver e justificar desejos, atitudes e agoes 
que a moralidade judaico-crista e/ou as normas rigidas do mundo capitalista moderno nor- 
malmente abominam e/ou reprimem), ha que se lembrar de que a maioria das pessoas que se 
aproximam dos terreiros de candomble esta em busca de solugoes para questoes pessoais de 
outra natureza: problemas de saude, emprego (dinheiro) e amor. Muitas vezes, a iniciagao e 
sentida como uma “obrigagao” (termo usado, inclusive, para os rituais periodicos que consti¬ 
tuent uma especie de reafirmagao e fortalecimento da iniciagao), e a continuidade da frequen- 
cia do culto, como um dever. 
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Frente Negra Brasileira (1931-1937) e o Movimento Negro Unificado (funda- 
do em 1978). Tal escolha justifica-se pelo fato de essas duas entidades terem sido, 
ate hoje, as organizagoes de negros mais expressivas, no que diz respeito a sua 
duragao no tempo e no que concerne a sua forga de articulagao polftica, embora 
nao tivessem sido os unicos grupos desse tipo em suas respectivas epocas. Vere- 
mos que os dois exemplos permitem demonstrar como a mudanga de contextos 
sociais e de posturas politicas (incluindo a assungao de novas ideias paradigma- 
ticas a respeito das diferengas humanas) tern repercutido em reformulates sig- 
nificativas da “nogao de negro”. 

O primeiro sinal claro de atividades politicas que levariam a formagao de 
organizagoes cunhadas de movimentos negros foi a edigao de jornais voltados 
para o publico de cor de pele negra. Como um dos precursores da chamada Im- 
prensa Negra, que se espalharia sobretudo em Sao Paulo, podemos citar o gru- 
po dos Caifazes. Esse movimento formou-se em torno de um jornal abolicionista 
(A Redempgao, 1887-1888). O lider da entidade era Antonio Bento, que assu- 
miu o comando do movimento abolicionista em Sao Paulo depois da morte de 
Luiz Gama (1882). Mesmo que a iniciativa para essa organizagao partisse de uma 
maioria de pessoas de cor de pele nao-negra, algumas de suas ideias e posturas 
politicas podem ser reencontradas, 25 a 40 anos mais tarde, nos primeiros jor¬ 
nais negros do inicio do seculo XX, e ate nos artigos publicados pela Frente Ne¬ 
gra Brasileira. 

Os primeiros artigos do jornal A Redempgao tinham - como os das demais 
publicagoes abolicionistas - um tom moderado: defendiam uma transformagao 
lenta em diregao a libertagao dos escravos. E, para garantir a ordem e um de sen - 
volvimento prospero do pais em termos socioeconomicos, propagavam a impor- 
tagao de mao-de-obra europeia. Apenas quando os senhores ja estavam perdendo 
o controle sobre os escravos, que comegavam a deixar as fazendas em massa, o 
A Redempgao exigiu a aboligao imediata e incondicional (outubro de 1887), re- 
lata Azevedo (1987, p.250). No contexto da radicalizagao do discurso a favor dos 
escravos, comegou-se a criticar com veemencia os projetos governamentais que 
asseguravam privilegios aos imigrantes europeus e nao previam nenhuma me- 
dida concreta para a integragao dos libertos. Ao elevar o negro a categoria de 
“brasileiro”, criou-se tambem uma certa oposigao entre este e o imigrante. 86 


86 O artigo de Rei-Lottor (publicado em 7 de agosto de 1887) ilustra bem a construgao ideologi- 
ca dessa oposigao: 

Nos abolicionistas nao nos contentamos com a aboligao, queremos tambem a reparagao [,..] 
Nao basta cotidianamente abrir-se as portas a centenas e milhares de imigrantes. 

E necessario estudar-se, desde ja, qual os destinos que hao de seguir os milhares de criaturas 
que diariamente adquirem a liberdade. [...] 
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Nao se duvidava da existencia de diferengas raciais. Estas, porem, nao justi- 
ficariam os maus-tratos a raga negra. Um artigo (14/7/1887), citado por Aze¬ 
vedo (1987, p.237), expressa bem essa ideia: “E certo que os povos da Africa sao 
ignorantes e muito afeitos as barbaridades”, argumentava o redator, “mas isto 
nao significa que devessem ser escravizados”. Se a Africa era vista como um “lu- 
gar atrasado” e a escravidao como um impedimento para o progresso humano, 
esperava-se e lutava-se para que o “trabalho livre” pudesse transformar o negro 
em mao-de-obra proveitosa na produgao capitalista, para o bem de toda a nagao. 

O ansiado processo de industrializagao tinha inicio em alguns poucos luga- 
res no Sudeste do pais. Nesta regiao, o mundo do trabalho livre, baseado em 
contratos trabalhistas prometia, pela primeira vez, impor relagoes sociais mais 
impessoais e burocratizadas. Milhares de europeus foram atraidos, por interme- 
dio de politicas imigratorias (cf. tb. cap. 4), para lavrar a terra do Sul do Brasil e 
para trabalhar nas primeiras fabricas do pais. De outro lado, houve tambem, de¬ 
pois da aboligao, migragoes de ex-escravos e exdibertos do interior para as ci- 
dades, motivados pela procura de emprego na cidade grande. Nos espagos ur- 
banos, eram obrigados a viver em condigoes precarias (poroes, cortigos), muitas 
vezes ao lado dos imigrantes, que eram tambem seus concorrentes (na maioria 
das vezes mais bem-sucedidos). 

Tudo indica que esse contexto de competigao no mercado de trabalho, que 
se fez mais perceptivel a partir dos anos 1930, contribuiu para enrijecer os crite- 
rios e mecanismos de inclusao e exclusao. 87 Tres militantes negros da epoca, por 


Se, ate hoje, eles formaram uma das maiores fontes da riqueza nacional, nao devem hoje im- 
previdentemente ficarem abandonados. [...] Concedemos ao imigrante todos os favores pos- 
siveis: passagem nos vapores e no trem de ferro gratuitamente, hospedaria, alimentagao, sub- 
sldio em dinheiro, abono de mantimento e terreno barato e a credito. 

Ao brasileiro, que regou a terra com o seu suor, que arrancou dessas florestas o ouro que 
representa a riqueza nacional, nao se concede nada; considera-se como reprobo, porque quer 
reaver a liberdade que se lhe roubou. 

Basta de crimes! [...] Substitua-se, na lei que concede favores aos estrangeiros, a palavra - ao 
imigrante pelas seguintes: ao cidadao nacional e estrangeiro. 

Amplie-se esses favores ao nacional e ao libertando, que tern tanto ou mais direito que o es¬ 
trangeiro” (apud Azevedo, 1987, p.232, 233). 

O citado projeto de lei do deputado Joao Bueno foi repudiado pela Assembleia Provincial. 

87 A. Ramos (s.d., p.185) descreve o acirramento dos processos de exclusao social da seguinte 
maneira: “Na zona Sul, onde a immigragao branca se vem processando em larga escala, o 
Negro se sente como uma minoria oprimida. Nos Estados de S. Paulo, Parana, Santa Catarina 
e Rio Grande do Sul. Principalmente em S. Paulo, a regiao industrial do pals. A linha de cor al 
assume aspectos mais intensos. O Negro nao e bem recebido, na comunidade branca, como 
nos outros Estados do Centro e do Norte. O Negro, em S. Paulo, sente que algumas oportuni- 
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mim entrevistados, confirmaram que sentiram conscientemente o que signifi- 
cava discriminagao racial, pela primeira vez, depois de sua chegada a Sao Paulo. 

No seu livro Uma historia nao contada , Domingues argumenta que, naquele 
periodo, nos espagos urbanos do Estado de Sao Paulo, as manifestagoes de pre- 
conceito e discriminagao tornavam-se explicitas e eram, muitas vezes, pautadas 
por hostilidades. Ele da varios exemplos. Muitos empregadores nao escondiam 
que nao admitiam “pessoas de cor''; alguns setores industrials, sobretudo a area 
textil, eram conhecidos por recusar-se a contratar “trabalhadores negros” nas 
suas fabricas. 88 Varios estabelecimentos comerciais contratavam negros somente 
para servigos de limpeza. E tambem quando um negro queria alugar uma casa, 
ouvia com freqiiencia o ja conhecido “prefere-se branco” ou “prefere-se estran- 
geiro”. Houve clubes recreativos e esportivos, restaurantes, pistas de patinagao, 
cinemas e inclusive hospitals e escolas de elite (varias destas instituigoes, alias, 
de origem estrangeira) que barravam ou dificultavam a entrada de pessoas de cor. 
Domingues (2004, p. 135) cita ainda a proibigao de os negros entrarem na 
Guarda Civil, tornarem-se fiscais ou guardas penitenciarios, que seria cance- 
lada apenas em 1928, por Julio Prestes. 89 

E houve tentativas de formalizar a exclusao de negros nao apenas em esta¬ 
belecimentos privados, mas ate em espagos publicos. Segundo Correia Leite, 
militante negro muito atuante ja nos anos 1920, em muitas cidades do interior 
do Estado de Sao Paulo “o negro nao entrava em jardins publicos; enquanto o 
branco passeava no centro dos jardins, o negro passeava por fora” (Cadernos Bra- 


dades lhe sao recusadas. E embora nao exista nenhuma separagao no piano legal, embora a 
legislagao nao estabelega nenhuma separagao, o preconceito de cor se estabelece na opiniao 
publica. 

E e por isso, que em S. Paulo, o Negro se arregimentou em associates contemporaneas que 
visam a afirmagao dos seus direitos sociais e politicos, em igualdade de condigoes com os bran- 
cos. O que nao teria uma significagao em outros Estados do Norte, surgiu em S. Paulo como 
uma conseqiiencia logica dos preconceitos de cor que la se formaram". 

88 Correia Leite, militante negro, fundador (com Jayme de Aguiar) do jornal O Clarim d’Alvorada 
e de outras “revistas negras”, afirma posteriormente: "Na industria paulista, ate 1945 nao 
entrava negro, como na tecelagem, por exemplo” (Cadernos brasileiros , 1968, VII, p.29). Ain¬ 
da em 1960, o jornal Hifen acusa a industria de tecidos Pluma, que “desde sua formagao nao 
aceita pessoas de cor (apud Ferrara, 1986, p.156). E interessante lembrar, nesse contexto, 
que o primeiro ramo de produgao que se recusou a empregar mao-de-obra escrava foi exata- 
mente a area textil (cf. tb. cap. 3, nota n° 66). 

89 Segundo Domingues (2004, p.131, 132), “o alijamento do negro da estrutura produtiva for¬ 
mal so comegou a esboroar mais visivelmente na decada de 1930". Marco importante neste 
processo teria sido a aprovagao do Decreto n° 19.482, de 1930, que obrigaria as empresas a 
empregar pelo menos dois tergos de brasileiros natos. 
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sileiros , 1968, VII, p.31). Na capital, os lojistas de Sao Paulo organizaram-se para 
pressionar o secretario de Seguranga Publica a impedir aos negros o acesso a rua 
Direita. Uma proibigao, anunciada em 1943, resultaria na transference do foo¬ 
ting tradicional de pessoas nao brancas para o Vale do Anhangabau (Correia 
Leite, apud Silva, 1992, p.140, 141). Parece que Campinas, que, na epoca, es- 
tava em plena fase de urbanizagao e industrializagao e contava com uma forte pre- 
senga de negros, era a cidade onde os atos de discriminagao se mostravam “mais 
formalizados”, aparecendo ate em “avisos escritos”. Abdias do Nascimento, 
outra figura importantfssima na historia dos movimentos negros, foi testemu- 
nha de tais manifestagoes de atitudes segregacionistas: 

Alias eu queria lembrar, ja que foi citada a cidade de Campinas, que foi a unica 
cidade onde eu tive a experiencia de ver uma placa de discriminagao de cor, em cine¬ 
mas onde nao era permitido o ingresso de negro, o unico lugar onde vi declarada- 
mente, acintosamente estabelecida a discriminagao racial (Nascimento, in Cadernos 
Brasileiros, VII, 1968, p.31). 90 

Nao e de estranhar que tentativas de exclusao desse tipo, que tendiam a criar 
um limite “inegociavel” entre um “nos” e um “eles”, despertassem uma “con¬ 
tra-reagao” coletiva. 

Num primeiro momento, as atividades dos moradores dos “bairros negros” 
se restringiam a comemoragao de casamentos, batismos, aniversarios, a organi- 
zagao de festas e bailes, de quermesses, de servigos funerarios etc. Para divul¬ 
gar os eventos de teor recreativo promovidos pela “comunidade”, surgiu a ne- 
cessidade de editar boletins e revistas. O primeiro de varios desses jornais negros 
- uns melhor sucedidos, outros nem tanto - tinha o nome Menelick (1915). As 
primeiras organizagoes desse tipo seguiam, ate certo ponto, o modelo das asso- 
ciagSes beneficentes e de assistencia mutua que os imigrantes, sobretudo italia- 


90 O ex secretario da Frente Negra Brasileira, Francisco Lucrecio, comenta que no inlcio dos 
anos 1930 havia mais negros em Campinas do que em Sao Paulo: “Campinas era uma cidade 
tradicional e havia recebido muitos negros que foram para a plantagao de cafe em toda a mo- 
giana (apud Barbosa, 1998, p.37). Cf. tb. as palavras da pesquisadora M. A. Motta Maues a 
respeito das proibigoes em Campinas, que confirma que naquela cidade havia num cinema 
(...) uma placa proibindo a entrada de ‘pessoas de cor’, alem de estabelecer, nas suas pragas, 
lugares diferenciados para o transitar dos negros e brancos. Os estabelecimentos comerciais 
campinenses (bares, restaurantes, barbearias etc.) ou nao atendiam negros, simplesmente, ou 
so o faziam em espagos determinados para eles (no fundo ou fora do salao), ou em horario nao 
freqiientado pelos fregueses brancos, como era o caso das barbearias, que atendiam os negros 
antes de abrir ao publico, ‘para nao ofender os clientes', como diziam seus donos ou gerentes”, 
(apud Domingues, 2004, p.200, 201). 
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nos, instalavam na cidade de Sao Paulo (cf. Correia Leite apud L Silva 1992 
P-55). 

Segundo Ferrara (1986, p.54), foi com a fundagao do jornal Getulino 91 (1923- 
1926) em Campinas que “se iniciam efetivamente na ‘imprensa negra’ as reivin- 
dicagoes”. Essa “politizagao” e perceptivel em diversos artigos que debatem a 
situagao do negro de maneira generica e buscam desenvolver estrategias de al- 
cance nacional. As propostas apresentadas, que visavam a superagao da “pro- 
blematica racial nacional”, revelam porem a forga que o ideario do branqueamen- 
to exercia nao apenas na elite branca. 

Ao entender a “homogeneidade” como precondigao de uma nagao forte, pro- 
pagava-se a “fusao das ragas”, como foi estampado num edital do Getulino (n°l 1, 
1923): “Um povo so se faz ‘nagao unida’ quando dispoe de principios homoge- 
neos, civis, politicos, ou religiosos, mas a nagao so se faz ‘forte’ so se funde em 
irmandade de sangue, sentindo-se - ‘una’ - em todo e em cada individuo”. Tal 
como Lacerda, cujo pronunciamento no Primeiro Congresso Internacional das 
Ragas (1911) foi lembrado num dos artigos do periodico (n°12, 1923), o jornal 
entendia que a fusao das ragas” fortaleceria a nagao e levaria, em ultima ins- 
tancia, ao desaparecimento da ‘‘raga negra” no Brasil. Foi destacado ainda nesse 
artigo a importante contribuigao dos mestigos para o progresso da nagao (Fer¬ 
rara, 1986, p.94). 

O jornal apoiava abertamente a imigragao de europeus, sendo que o imigrante 
portugues era tido como “de todos o preferivel, pela raga e pela religiao”. Ao 
mesmo tempo, o Getulino opunha-se a ideia de importar mao-de-obra negra, 
alegando a defesa dos interesses nacionais. Temia-se especialmente a imigragao 
de negros norte-americanos, vistos como orgulhosos, rebeldes, em oposigao ao 
carater docil do negro brasileiro: 

Fomos sempre, intransigentemente, contrarios a entrada dos negros norte-ame¬ 
ricanos no Brasil, isso porque nao era um individuo quebuscava agasalho em nossa 
Patria, mas um bando de homens que pretendia invadir a nossa terra, trazendo alem 
da diferenga de costumes, de habitos, de tradigoes e de lingua, o odio indomavel a 
raga branca existente nos negros "yankees” ( Getulino, n° 31, 1924). 


91 Os nomes dos jornais tinham, muitas vezes, significado simbolico. Segundo Correia Leite (cf. 
Ferrara, 1986, p.52), os italianos de Sao Paulo apelidaram os negros de “Menelick” (impera- 
dor da Etiopia, primeiro pai's africano que tornou-se independente). A escolha do nome Ge¬ 
tulino foi uma homenagem a Luiz Gama, que tinha como um de seus pseudonimos “Getuli¬ 
no” (ib., p.54). Outros jornais importantes da epoca foram: Alfinete (1918), A Liberdade (1919), 

(mSKb 1 4 3 C ^ m d ’ Mvorada (1924)l Chibata ( 1932 )- A da Raga (1933), O Clarim 
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Uma possivel onda imigratoria de negros norte-americanos era, pois, com- 
batida como uma ameaga a “harmonia social” do pais. Entendia-se que esta poria 
em xeque o sucesso do projeto de branqueamento: 

A lmmigragao negra norte-americana, prejudica a solugao do problema negro 
rasileiro e ameaga a harmonia da raga e a paz da nagao. (...) Apoiamos francamen- 
te attitude patnotica assumida pelo governo ante a grave ameaga da immigragao 
negra, e a combateremos vigorosamente pela pena e pela palavra porque ella re- 

presenta, mdiscutivelmente, o maior prejuiso para a solugao do problema negro 
brasileiro. 

A vinda dos negros norte-americanos sera o golpe de morte para aquella obra 
mathematica, do desapparecimento gradativo da raga negra no Brasil (Getulino n° 9 


Embora os artigos do Getulino geralmente nao apresentassem ideias muito 
favoraveis a respeito do ser negro, 93 cujas deficiencias eram explicadas, sobre- 
tudo pelo seu passado escravo e pela falta de educagao, o jornal empenhava-se 
tambem em denunciar discriminagoes (por exemplo proibigao de acesso a res- 
taurantes, jardim publico) e reivindicava direitos iguais para os negros (Maciel 
1987, p.189, 191). 


A Frente Negra Brasileira 

A fundagao da Frente Negra Brasileira (FNB) em 16 de setembro de 1931, 
foi o primeiro grande sucesso na tentativa de unir brasileiros de cor de pele ne¬ 
gra numa entidade que seguia modelos ocidentais modernos de organizagao 
politica. 94 Era um momento de crise: no piano internacional, ocorria a quebra 


92 Cf tb. o segumte trecho do Getulino (n° 9, 23/9/1923): “Nos, os pretos brasileiros nao repelli- 
mos os nossos irmaos norte-americanos, nao somos alheios a sua sorte e acompanhamos com 
maximo interesse e maior carinho, todos os acontecimentos sociaes do nosso povo la dentre 
dessa babylomca Republica. Mas a solugao do problema negro norte-americano esta collocada 
numa situagao extremamente differente do brasileiro, pelo que, materialmente, precisamos agir 
em separado, tanto quanto em conjuncto, quando tivermos que agir espiritualmente” 

93 Ao opor o "elemento estrangeiro" aos "brasileiros brancos, pardos e pretos”, faz-se o seguinte 
ju gamento do negro: “O Brasileiro negro, esse e naturalmente inimigo do trabalho, e indo- 

ente e preguigoso, mas nao por sua culpa. O nosso negro e atavicamente uma vitima do pas¬ 
sado e do viciado cativeiro de quatrocentos anos” (Getulino, 2/9/1923, apud Azevedo, 1987 
p.251). 

94 Ramos (s. d„ p.188) comenta que os estatutos foram aprovados diante de uma assembled de 
mais de mil pessoas. Ha estimativas que calculam que, no auge do movimento, a FNB podia 
contar com 60 mil, ate 70 mil seguidores (cf Moura, 1983, p.56). Levando em consideragao 
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da bolsa de Nova York (1929), e internamente, a economia demonstrava sinais 
de recessao, fato que se expressava num aumento drastico do desemprego. Na 
politica brasileira comegava a ganhar forga um tom populista-nacionalista que 
se conjugaria com um projeto desenvolvimentista. Aos poucos, o pais comega- 
va a conhecer formas mais racionais de produgao capitalista. Os processos de 
modernizagao no piano economico tornavam-se mais perceptiveis nos centros 
urbanos do Sudeste. 

Comegava, nesse contexto, um fluxo de pessoas das zonas rurais para as ci- 
dades em busca de emprego. Nesse momento em que muitos empregadores nao 
ocultavam que privilegiavam a contratagao de trabalhadores de cor de pele cla- 
ra (inclusive, imigrantes), cabia a FNB um papel fundamental no sentido de 
agregar os negros numa organizagao politica, de buscar representar o grupo e de 
defender seus interesses junto aos orgaos publicos (politicos). E sabemos que, 
em varios momentos, a FNB seria tratada por autoridades publicas (sobretudo 
da area militar), mas tambem pela grande imprensa, como representante legiti- 
ma da comunidade negra (cf. Domingues, 2005, p.185, 318). 95 

Segundo Pinto (1993, p.317), a FNB nasceu praticamente no seio de um jor- 
nal da Imprensa Negra, O Clarim d 1 'Alvorada (1924-1932). Ferreira (2005, p.9) 
e Domingues (2005, p.42) destacam ainda a importancia do Centro Civico Pal¬ 
mares (1926-1929) nesta fase do ativismo politico negro. A ideia inicial era unir 
todas as forgas politicas negras. Nao demoraria, porem, muito tempo ate que sur- 
gissem conflitos em torno de posigoes politicas e o grupo mais esquerdista liga- 
do a Jose Correia Leite, um dos fundadores de O Clarim d Alvorada, afastar-se- 
ia da FNB. 96 A FNB seria uma das primeiras entidades a conseguir, de forma 


que o pals tinha cerca de 40 milhoes de habitantes na epoca, esse dado significaria que, em 
termos relativos, a FNB continua sendo ate hoje o maior movimento politico de negros do 
pals (esse numero corresponderia a 1,5% da populagao total do pals). Numa entrevista recen- 
te, o entao secretario-geral da FNB, Francisco Lucrecio, falou de mais de 20 mil filiados (apud 
Barbosa, 1998, p.39). Um artigo publicado no orgao oficial, A Voz da Raga (11/5/1935), 
refere-se a mais de cem mil associados e F. Fernandes estipulou ate 200 mil socios (apud Pin¬ 
to, 1993, p.91). 

95 Liderangas da FNB foram recebidos em audiencia pelo governador do Estado de Sao Paulo, 
Armando de Salles Oliveira, e pelo presidente da Republica, Getulio Vargas, como legltimos 
representantes da comunidade negra. 

96 O Clarim d’Alvorada, fundado inicialmente como um jornal literario por Correia Leite e Jay- 
me Aguiar, assumiria sob a diretoria do primeiro um tom reivindicatorio de cunho politico. 
Parece que o estopim do racha na nascente entidade, a FNB, foi a discordancia em torno do 
conteudo do estatuto. Leite acusou Arlindo Veiga dos Santos de ter escrito o texto sozinho, 
impondo, desta forma, suas ideias no estatuto cujo conteudo Leite julgava uma copia do Par- 
tido Fascista Italiano (apud L. Silva, 1992, p.94). Ferreira (2005, p.26) conta, com detalhes, as 
subseqiientes querelas que culminariam num conflito violento que teria “selado” o rompi- 


sistematica, denunciar o “preconceito de cor” e foi provavelmente o primeiro 
grupo a usar o termo ‘movimento negro” (junho de 1933) (cf. Domingues, 2005, 
p.227). Em varios momentos, os lideres da FNB posicionaram-se claramente 
contra vozes que insinuavam nao existir preconceito no Brasil. Chamaram tal 
ideia de superstigao que visaria a manter os negros numa posigao subalterna, ou 
seja, subordinados aos brancos, fossem eles brasileiros ou estrangeiros (ib., 
p.233, 234). 

A FNB era uma organizagao bem estruturada: em varias das grandes cida- 
des foram instalados “nucleos locais”, de modo que a entidade transformou-se 
rapidamente no maior movimento negro supra-regional. 97 A FNB emitia car- 
teiras de identidade para seus membros e dispunha ate de uma milicia propria 
(Milicia Frentenegrina), 98 que desfilava quando havia eventos oficiais. Em 1933, 
foi criado um orgao proprio de publicagao, o jornal A Voz da Raga ( AvdR )." Em 
1936, decidiu-se transformar a FNB em um partido politico, mas pouco depois, 
com o golpe do Estado Novo, ficaram proibidas as atividades de todas as orga- 
nizagoes politicas. Assim, a entidade foi fechada em dezembro de 1937. 


mento entre os dois grupos. As instalagoes da redagao do O Clarim d’Alvorada foram empas- 
teladas e destruldas, como uma “resposta" as ironias e acusagoes que o jornal Chibata, funda¬ 
do por pessoas ligadas a Leite, divulgava a respeito de Isaltino Veiga, secretario e irmao do 
presidente da FNB, por causa de um caso amoroso considerado improprio. Enquanto o grupo 
minoritario ligado a Leite continuaria a defender ideias antifascistas, influenciadas por ten- 
dencias socialistas, a FNB se oporia veementemente a tais ideologias. Leite, que fez parte 
tambem do Conselho da FNB buscaria realizar suas ideias politicas posteriormente em outras 
entidades que, porem, nao eram tao populares como a FNB (por exemplo, Associagao dos 
Negros Brasileiros, revistas como O Clarim, A Alvorada) (cf. Silva, 1992, p.94). No seu texto 
‘As trajetorias de Veiga dos Santos e Correia Leite", Ferreira (2005, p.3-7) aponta ainda para 
as divergentes formagoes dessas duas liderangas, fato que deve ter agugado ainda mais o con¬ 
flito entre as duas. Enquanto Leite teve uma infancia extremamente dura, conseguindo alfa- 
betizar-se apenas tardiamente com a ajuda de Jayme Aguiar, Veiga dos Santos concluiu um 
curso superior e ganharia certa reputagao como escritor de poemas e romances (em 1923, re- 
cebeu uma mengao honrosa da Academia Brasileira de Letras de Sao Paulo) e como professor 
universitario da PUC de Sao Paulo. 

97 Alem de varios grupos no interior de Sao Paulo (Sorocaba, Tiete, Campinas, Ribeirao Preto, 
Birigui), o ex-secretario da FNB, Francisco Lucrecio, cita a existencia de delegagoes nos esta- 
dos do Rio de Janeiro, Bahia, Rio Grande do Sul e Minas Gerais (apud Barbosa, 1998, p.39). 
A respeito da FNB baiana, ver tb. o artigo de J. Bacelar “A Frente Negra Brasileira na Bahia" 
(in Afro-Asia, n° 17,1996). 

98 Houve tambem uma tentativa de criar uma Legiao Escoteira Frentenegrina, a exemplo da 
Milicia Frentenegrina, para os jovens do movimento (cf. A Voz da Raga, n° 40, 7/7/1934). 

99 Funcionaram na sede: Depto. de Instrugao ou de Cultura, Depto. Musical, Depto. Esporti- 
vo, Depto. Medico, Depto. de Imprensa, Depto. de Artes e Oflcios, Depto. Dramatico, Cam- 
panha da Boa Vontade, Comissao de Mogos, Regional Frentenegrino, Depto. Jurldico-Social, 
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A FNB entendia-se, acima de tudo, como uma organizagao de autodefesa e 
de auto-ajuda para um grupo social identificado como “raga negra”; 100 o artigo 
1° dos estatutos da entidade a define como uma 

uniao politica e social da Gente Negra Nacional, para a afirmagao dos direitos histo- 
ricos da mesma, em virtude da sua atividade material e moral no passado e para rei- 
vindicagao de seus direitos sociais e politicos, atuais, na Comunhao Brasileira (apud 
Ferrara, 1986, p.64). 

O mesmo documento revela ainda, no artigo 3°, os objetivos dessa associa- 
gao: "a elevagao moral, intelectual, artistica, tecnica, profissional e ffsica; assis- 
tencia, protegao e defesa social, juridica, economica e do trabalho da Gente Ne¬ 
gra 1401 (apud Ferrara, 1986, p.64). 

Percebe-se claramente nessas palavras a tentativa de delimitar formalmente 
o grupo, e o esforgo de fundamentar os objetivos deste por meio de uma forma- 
lizagao de deveres e direitos diante do Estado-nagao. Veremos que as reivindi- 
cagoes politicas da FNB, entretanto, so podem ser compreendidas a partir de 
uma analise de suas concepgoes de raga, de cultura e de suas convicgoes ideolo- 
gicas. Ao fazer uma analise minuciosa do teor politico dos artigos de A Voz da 
Raga , Pinto chega a conclusao de que a entidade teve contatos e se inspirou em 
tres movimentos politicos: o patrinovismo, 102 o integralismo e o movimento Ban- 


Depto. Doutrinario, Saloes de Barbeiro e Cabeleireiro e para Jogos e Divertimentos, Oficina 
de Costura (apud Pinto, 1993, p.100-103). 

100 Os frentenegrinos usavam ainda outros termos como autodenominagao do grupo: homens de 
cor, gente negra, povo negro e, com menos freqiiencia, filhos (netos) de Zambi (ou Zumbi) e 
filhos de Chan. 

101 Maciel (1987, p.72) contesta a afirmagao de Fernandes, segundo a qual Ferreira teria introdu- 
zido f 'o termo ‘negro’ para substituir o entao vazio e comum ‘homem de cor’", (apud Ferrara, 
1986, p.59). Ha indicios de que, na regiao de Sao Paulo, no final do seculo XIX e inicios do 
XX, a palavra “negro" tinha uma conotagao mais pejorativa que “preto", (cf. tb. Schwarcz, 
1996, p.176). Um informante frentenegrino contou que seu pai ficava revoltado quando era 
chamado de negro. Para esse ex-militante, a FNB optou conscientemente pela denominagao 
“negro": enquanto “preto" teria sido relacionado com cor, “negro" teria sido considerado 
atributo de “raga" (entrevista n° 2). Queremos, porem, chamar a atengao para o fato de que 
nao houve uma separagao semantica rigida e coerente entre negro e preto ao longo da historia 
iberica e brasileira, como alguns autores parecem insinuar (por exemplo Berriel, 1988, p.71, 
72) e como atesta o uso quase indiscriminado de negro e preto no discurso jesuitico. 

102 Segundo Ferreira (2005, p.6), foi Veiga dos Santos, primeiro presidente da FNB, quern fun- 
dou e presidiu, na maior parte do tempo de sua existencia, a Agao Imperial Patrinovista Bra¬ 
sileira (AIPB), que pregava o retorno a monarquia, alem de defender ideias antiesquerdistas. 
Pinto (1993, p.126, 127) informa que Veiga dos Santos teria definido o patrinovismo como 
um “movimento cultural-politico" inspirado na Santissima Trindade. 


deira. Mesmo que os lideres negassem influencia ideologica direta, os argumen- 
tos e ate as frases de efeito da FNB se assemelhavam bastante aos discursos e pos- 
turas politicas destes grupos direitistas. 

Assim, nao e de estranhar que a critica as ideias comunistas era uma cons- 
tante nas publicagoes da FNB, que podia, por vezes, incluir sentimentos anti- 
semitas. Se, de um lado, condenava-se a “revolugao bolchevista universal judeu- 
cosmopolita” 103 (.AvdR n° 7, num outro artigo os comunistas sao chamados de 
“assassinos de mulheres e criangas”, cf. AvdR n° 59), de outro lado, atacava-se 
o "espirito liberal e democratico”, que era visto tambem como “estragador de 
todas as patrias” (cf. AvdR n° 2). Na primeira pagina do segundo numero de A 
Voz da Raga , o presidente da FNB, Arlindo Jose da Veiga Santos, fez o seguinte 
apelo: “Qualquer forma de democracia, de igualitarismo, nao nos serve. Demo- 
cracia e coisa falida, criminosa que nao deixou ao Brasil senao dividas, desmo- 
ralizagao (inclusive de negros...), atraso mental, moral e economico” (AvdR, n° 
11, 1933). Nos discursos dos lideres predominava, portanto, o tom autoritario, 
como o do presidente da FNB: 104 

Nunca povo algum em que assembleias decidiram realmente valeu coisa alguma 
no mundo. Onde mandam muitas mil cabegas, ai tudo vai a matroca, tudo vai a gar- 
ra. Por cuja causa diz a Sagrada Escritura que “os muitos pastores destruiram a mi- 
nha vinha”. 

[...] Atendendo a isso, deve o povo frentenegrino seguir o bom caminho a respeito 
do governo no meio social negro. 

Nada de apelar para assembleias gerais, que sao contra os nossos Estatutos! Nada 
de querem todos mandar! 

Ha um Presidente Geral e um Grande Conselho. Podem eles consultar toda gente, 
todo frentenegrino. E de fato tern sempre consultado, por meio de comissoes espe- 
ciais, dando tambem assento aos cabos mensalmente no G. C. 

Tudo que o Presidente Geral e G. G. fazem e para bem de todos os frentenegri¬ 
nos e todos os negros de boa-vontade. Quando se toma uma resolugao em qualquer 
sentido, precederam a ela muita observagao e muitos estudos, para que as coisas re- 
sultem bem. 

Por isso, confianga nos chefes (Santos, AvdR , n° 40). 


103 Em outro artigo le-se: “O comunismo (e suas mitigagoes...) e o dominio do Judeu internacio- 
nal e a escravizagao da Patria e da Raga" (AvdR, n° 10). 

104 Nos textos publicados pela FNB, ha mais de uma referenda simpatica a polltica totalitaria de 
Hitler (cf. tb. abaixo): idealizava-se a figura de um “ fuherer” [sic] ou de uma especie de “Moyses 
de ebano”. Conforme a seguinte frase de Cesario Gongalves: “Surja esse 'super-homem', esse 
semi-deus que sera seguido cegamente, todos confiados na portentosidade do seu cerebro, e a 
raga negra vencera” (AvdR, n° 57). 
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Segundo um artigo de AvdR (n° 30), houve um aviso na sede da organizagao 
dizendo que “e proibido discutir politica ou religiao na sede”. Outra faceta des- 
se autoritarismo era o enaltecimento do patriotismo e uma forte postura antiin - 
ternacionalista: 

Somos cristaos, quereinos o bsm dos nossos, 6 nao comungamos com os adetos 
duma sociologia bandalha e anti-nacional. Somos nacionalistas intolerantes e repeli- 
mos, e repelimos sempre, quern quer que vise com doutrinas exoticas corromper, 
com o esplrito e luta de classes e de ataque a propriedade, a mentalidade dos frente- 
negrinos. 

Abaixo os internacionalistas! (Santos, AvdR, n° 3). 

Eis outro exemplo: 

Nos, Frentenegrinos, temos o soberbo esplrito da Nagao e, daf, ficarmos indig- 
nados contra tudo que vai contra ela. Nao compreendemos essa idiotice de separa- 
tismo, de internacionalismo e outros muitos ismos criminosos que andam por ai, 
cheios de pompa e arrogancia (AvdR, n° 2). 105 

O objetivo politico principal da FNB era lutar por uma situagao economica 
e social melhor para seu grupo. As estrategias politicas que deveriam possibili- 
tar esse projeto eram permeadas pelas convicgoes ideologicas dos lideres e, alem 
disso, traziam ainda as marcas profundas das concepgoes de cultura e de raga as- 
sumidas pela organizagao. Subentendia-se a cultura como um processo histori- 
co acumulativo que garantiria o progresso da humanidade. Ao igualar cultura a 
“civilizagao”, como ocorreu no discurso evolucionista do seculo XIX, propaga- 
va-se "a cultura” como um valor a ser atingido (cf., por exemplo, o nome dado 
a um dos muitos departamentos frentenegrinos: Departamento de Instrugao ou 
de Cultura). 106 


105 E impossivel saber ate que ponto havia unanimidade politica entre os seguidores da FNB, e 
ate onde a opiniao de seu primeiro presidente, Santos, os influenciou. Sabe-se que nem todos 
os frentenegrinos concordavam com as suas ideias monarquistas. Parece que muitos sentiam- 
se atraidos mais pelas atividades recreativas promovidas pela FNB do que pelas palestras do- 
mingueiras. Em entrevista (n° 3), um ex-militante, que se considera frentenegrino fanatico, 
comentou que, quando adolescente ele frequentava a sede da FNB porque gostava de tocar 
musica (no grupo “regional"), “gostava de uma farra e aproveitava os encontros para namo- 
rar". Ele nem se lembrava da existencia do jornal A Voz da Raga. Os discursos "entravam 
num ouvido e saiam pelo outro", afirmou o ex-militante. De outro lado, pode-se imaginar 
que a propria estruturagao hierarquica da organizagao e de suas atividades tenha exercido 
uma influencia sobre a formagao de valores dos associados da FNB, mesmo sobre as pessoas 
que eram politicamente menos interessadas. 

106 Cf. tb. o titulo de um artigo do AvdR (n° 54), que procura destacar o "valor" das conferencias 
e palestras promovidas pela entidade: "Palestra, meio de aprender e incentivar a cultura". 
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Ao mesmo tempo, nao se negava a existencia de ragas diferentes. Acreditava- 
se, porem, que mesmo as “ragas atrasadas” podiam - por meio de uma “apren- 
dizagem cultural” - ascender na “escala civilizatoria” (cf. tb. objetivos da FNB 
expressos no artigo 3° dos estatutos). Sabemos que, naquela epoca, tal conjuga- 
gao de raga e cultura nao constituia contradigao em si. Afinava-se perfeitamente 
com teses defendidas por varios cientistas brasileiros. Vimos que, no inicio do 
seculo XX, Lacerda rejeitava, com veemencia, a concepgao de superioridade e 
inferioridade racial, “no sentido absoluto”, ao mesmo tempo em que afirmava a 
existencia de ragas adiantadas e atrasadas; e vimos tambem que, no seu classico 
Casa-grande & senzala , publicado em 1933, Freyre recorreria a diferenciagoes 
conceituais semelhantes. 

Ideias dessa natureza ja se encontravam explfcitas em dois artigos de O Cla- 
rim d’Alvorada, que, como vimos, era, ate certo ponto, bergo do surgimento da 
FNB: “Nao ha ragas superiores e inferiores. Ha povos atrasados, porem, isso nao 
os faz inferiores. Ate onde vai a humanidade, todos os homens sao iguaes” 
(n° 26). O titulo de outro artigo, publicado poucos meses antes da fundagao da 
FNB, comemora a “ascensao” do negro nos Estados Unidos da seguinte manei- 
ra: “Em meio seculo de trabalho e padecimentos, o negro norte americano al- 
cangou sua redempgao moral e material, deixando de ser um atrazo na civiliza¬ 
gao” (O Clarim d’Alvorada, n° 34). Se os militantes da epoca reivindicavam uma 
possivel igualdade no mundo moderno, nao resta duvida de que tambem viam 
o seu proprio grupo como “atrasado” em relagao aos “valores civilizatorios”. 

As diversas analises feitas em A Voz da Raga (n° 49) confirmam esse padrao: 
“Entretanto, fica demonstrada pelos documentos do Passado a capacidade do 
negro brasileiro para ascender na cultura e civilizagao”. Outro artigo de AvdR 
(n° 25) reclama, porem: “Ainda ha negros que nao querem saber do levantamen- 
to moral da sua raga”. A partir dessas premissas ideologico-conceituais, nao e 
de estranhar que a FNB tenha investido tanto em projetos de formagao educa- 
cional e profissional do negro. Na sua sede, a FNB instalou um curso primario, 
outro de alfabetizagao para adultos e promoveu cursos de ingles, alem de man- 
ter uma oficina de costura e uma “banca de marceneiro”, onde se ensinavam artes 
e oficios aos associados interessados. 107 Assim, acreditava-se “aplainar” o cami- 
nho para a aceitagao e integragao maior do negro na sociedade. 


107 Um entrevistado (n° 2) contou que comegou a estudar ingles na sede da FNB. Para outro ex- 
militante (entrevista n° 1), a FNB foi a escola mais importante de sua vida. Outro entrevista¬ 
do (n° 3) comentou que todos os negros que passaram pela FNB "se deram bem na vida". Cf. 
tb. o trecho a seguir de artigo de Benedito Vaz Costa, no AvdR : "E que aqueles sao dotados de 
espiritos mais acrisolados, alunos aplicados que cursaram as aulas de sociabilidade e civismo, 
e a academia de Formagao social que e a FNB" (Costa, "O dever do negro", Avdr, n° 63). 



354 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 355 


Foi dentro dessa perspectiva - e retomando, de certa maneira, o discurso 
modernizador dos abolicionistas - que a FNB valorizava o trabalho (“um dever 
sagrado que produz e cria o progresso geral , como expressou Francisco Lucre- 
cio, secretario-geral da FNB). Os dirigentes da entidade viam no trabalho a base 
do progresso humano e, portanto, um elemento fundamental de dignificagao do 
ser humano: “O trabalho e semente que germina, brota e frutifica em toda a terra, 
fertiliza os campos, forma as cidades, cria as maravilhas de que se orgulha o ade- 
antamento das nagoes” (cf. AvdR, n° 35). 

E mais: o trabalho era considerado o meio pelo qual o negro deveria conse- 
guir ascender socialmente e tambem o meio apropriado para enfrentar e quiga 
superar o preconceito. Por tudo isso, Lucrecio incentivava os jovens a dedicar - 
se a ele: “ao trabalho porque somente pelo trabalho puro e convicto e que pode- 
mos triunfar em todos os nossos objetivos” (AvdR, n° 65). Esse tipo de discur¬ 
so traduziu-se tambem em agoes. Os lideres posicionavam-se veementemente 
contra qualquer comportamento de seus membros que pudesse prejudicar a 
imagem do negro como “bom trabalhador”, como “trabalhador honesto : de- 
senvolveriam campanhas contra o alcoolismo e contra a vadiagem (cf. Domin- 
gues, 2005, p.198). 

Em A Voz da Raga pode-se encontrar textos em que os proprios negros sao 
responsabilizados pela situagao precaria em que viviam: “O que mais tern pre- 
judicado a raga negra no Brasil, na sua marcha para o progresso”, explica o autor 
de um artigo, 

nao e o que pensamos, em parte, o descaso dos responsaveis pelos destinos da patria, 
nao. Os unicos culpados sao os proprios negros que ainda nao sabem ser disciplina- 
dos, para o seu proprio bem. 

Sem disciplina, o homem e como navio sem bussola: no mar ao sabor da tormenta. 

Nao tern educagao de espirito, nao tern atitude de vida, nada lhe serve porque a 
ideia de desordem impera e assim julgando, tudo para ele e imprestavel (AvdR, n° 12). 

Os varios jornais e revistas negras buscavam dar conselhos de bom compor- 
tamento. Sob o titulo “O que nos os pretos devemos saber”, um artigo em A Voz 
da Raga fazia aos frentenegrinos as seguintes recomendagoes: 

Antes de se espirrar ou tossir devemos colocar um lengo diante da boca ou no 
nariz para nao encomodar quern esteja perto. [...] 

Quando formos convidados para tomar parte em casamento, jantar, ceia ou es- 
petaculo, devemos nos apresentar limpos e bem vestidos para nao desgostar quern 
deu o convite, alem do dono da casa. 

Nao devemos. convidar ninguem para matar o bicho mas, sim para tomar um 
Cafe ou comer uns pasteis, por exemplo [...] 


Nos os negros nao devemos ser indiferentes em tudo que seja pelo nosso pro¬ 
gresso (AvdR, n° 35). 

Em outro artigo: 

Muito tern se falado que e preciso acabar-se com esses bailes e sambas que exis- 
tem por todos os cantos e recantos da cidade, porque e um antro de perdigao. [..,] O 
que e preciso e que todas as Maes quando suas filhas receberem um convite para 
baile, seja sempre acompanhadas de seus paes ou irmaos de acordo com os bons 
costumes da familia, porque assim temos certeza de estarmos reunidos e formados 
em nosso meio social (AvdR, n° 22). 

A preocupagao de usar vestimentas adequadas, 108 e tambem de cuidar do 
cabelo crespo, seguia “modelos brancos” ocidentais. Anuncios como este, pu- 
blicado em AvdR, nao eram raros na Imprensa Negra: “Frente-Negrinas - Que- 
reis ter os vossos cabelos lisos e sedosos! a pregos razoaveis? Procurai a cabeliza- 
deira Frente-Negrina” (AvdR, n° 4). 109 Outra preocupagao da Imprensa Negra 
foi a promogao de eventos sociais como batizados, casamentos, festas de aniver- 
sario, comemoragoes religiosas, coroagao de rainhas de beleza e bailes. 110 Basti- 
de (1983, p.150) usou os termos “puritanismo preto” e “culto das convenien- 
cias” para caracterizar esse tipo de comportamento propagado pela FNB. 

Sabe-se tambem que existia certa proximidade entre a FNB e o catolicismo. 
Varios membros desta eram catolicos atuantes. Domingues (2005, p.203) levan- 


108 Cf. texto encontrado em AvdR (n° 22): “As futuristas: Minhas irmas negras; nos, antes de 
usarmos, Boina, Sapatos sem meia, Blusa sem mangas e Brincos Argolao, devemos primeira- 
mente consultar com as nossas costureiras ou pessoas amigas, para ver-se nos fica bem, para 
nao sermos vitima do riso dos transeuntes e vergonha das nossas irmas que sabem trajar-se 
bem". 

109 Sabe-se que na sede da FNB existia uma "sala de manicure e cabelisadeira" (cf. tb. AvdR, n° 
22). No primeiro numero de O Clarim d’Alvorada achou-se a seguinte propaganda: “Oh! Voce 
ainda nao alisou seus cabelos? Pois, nao conhece o ch... E seus cabelos ficarao perfeitamente 
lisos, podendo ate mesmo serem lavados, sem voltar ao estado anterior" (apud Bastide, 1983, 
p.142). Cf. ainda outro anuncio publicado por O Clarim d’Alvorada, n° 16: 

“Gramas a maravilhosa inven^ao do nosso CABELISADQR/ . consegue-se, em conjuncto 
com duas ‘Pastas Magicas’, alisar todo e qualquer cabello, por muito crespo que seja. 
Com o uso deste maravilhoso instrumento, os cabellos nao so ficam infallivelmente lisos, 
mas tambem mais compridos. 

Quern nao prefere ter uma cabelleira lisa, sedosa e bonita em vez de cabellos curtos e crespos? 
Qual e a pessoa que nao quer ser elegante e moderna? 

Pois o nosso ‘ CABELISADOR/ alisa o cabello o mais crespo sem dor" (grifo do texto). 

110 Embora oficialmente a FNB nao promovesse bailes, ha indicios de que havia eventos dandan¬ 
tes com a participadao ativa de frentenegrinos. 
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toil que na diregao da Irmandade Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pre- 
tos do Largo do Paissandu havia varios frentenegrinos importantes. Justiniano 
Costa, segundo presidente da FNB, ocupou a fungao de mesario desta irman¬ 
dade. Arlindo Veiga dos Santos, primeiro presidente da FNB, e Jose Bueno Fel- 
ciano eram dingentes da Congregagao Mariana da Imaculada Conceigao de San¬ 
ta Ifigenia. 

Numa coluna de A Voz da Raga, intitulada "Vida religiosa”, debatiam-se 
assuntos relacionados exclusivamente a “religiao catolica”. 111 A influencia de 
ideias fascistas pode ter contribufdo para que nao se desenvolvessem lagos mais 
explfcitos e estreitos com a Igreja Catolica. De outro lado, o catolicismo era en- 
carado nao apenas como um "elemento civilizatorio” valioso, mas tambem como 
um fator unificador importante para a criagao de um espirito nacional. De qual- 
quer forma, o credo catolico e suas cerimonias (batismo, casamento etc.) eram 
uma referencia forte para a maioria dos frentenegrinos. O aniversario de 50 anos 
de aboligao, por exemplo, foi festejado em Sao Paulo em frente a Catedral da Se, 
com um evento publico. Durante a festa apresentaram-se grupos de “folias-de- 
reis e congadeiros’’. Veremos que esses "folguedos”, que surgiram e se desen- 
volveram no ambito da Igreja Catolica, eram praticamente as unicas tradigoes 
populares negras que foram valorizadas pelas liderangas do movimento. 

Ao contnbuirem de forma construtiva para o projeto nacional, os frentene¬ 
grinos entendiam tambem que participavam, de forma ativa, de um grande pro- 
cesso civilizatorio. No discurso comemorativo do quarto aniversario da FNB, 
publicado em A Voz da Raga (n° 49), o presidente, Arlindo Veiga dos Santos,' 
explicita mais uma vez o objetivo principal da organizagao: “INTEGRALIZA- 
gAO ABSOLUTA, COMPLETA, DO NEGRO, EM TODA A VIDA 
BRASILEIRA - politica, social, religiosa, economica, operaria, militar, diplo¬ 
matics etc.”. E o presidente ressaltou ainda que os esforgos da FNB deveriam 
tambem constituir “a defesa acerrima das nossas tradigoes totais, dentro da ci- 
vilizagao ocidental”. Percebe-se aqui que essa reivindicagao pela integragao no 
mundo da civilizagao ocidental branca” fundamentava, implicitamente, um 
distanciamento das tradigoes de origem africana consideradas, a epoca, nao- 
cultas ou atrasadas. Essa postura tem causado certo espanto entre os pesquisa- 
dores que contavam com mais aproximagao entre os movimentos negros da epo¬ 
ca e o que hoje se chama “cultura negra, afro-brasileira ou afro-descendente”. 

111 Em mais de um artigo, a "religiao catolica” e chamada simplesmente de “nossa religiao” (por 
exemplo, AvdR, n° 42). Cf. tb. o artigo do presidente, Arlindo Veiga dos Santos: “Somos 
cnstaos, queremos o bem dos nossos” (AvdR, n° 3). Segundo Ferrara (1986, p.67), havia 
tambem aulas de catecismo e religiao na sede da FNB. 
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"A valorizagao do passado dema, ao que parece”, acreditava Bastide (1983, 
p. 153), terminar em uma valorizagao do que e mais tipicamente africano no 
o C ore e onde se mamfesta melhor o genio ritmico de uma cultura, original e 
saborosa, como as religioes afro-brasileiras, candombles e xangos”. Constatou, 
contudo: Ora, os textos em favor da conservagao desses elementos originais sao 
raros [...]"(grifo do autor). 

Pinto (1993, P-333, 337), que concebia o projeto da FNB como uma tentati- 
va de formar um “grupo etnico”, atribui o hiato entre movimento negro e “cul¬ 
tura negra de origem afro”, em primeiro lugar, as influences do mundo urbano 
moderno, a processos de proletarizagao e marginalizagao: segundo essa analise, 
o renegamento da sua cultura” explica-se, portanto, sobretudo, pelas condigoes 
de vida na cidade, que teriam dificultado “a manutengao ou cultivo das suas 
raizes culturais (grifo do autor). 112 

Um dos problemas de interpretagao desses dois autores encontra-se, a nos- 
so ver, na falta da devida contextualizagao dos criterios de inclusao e exclusao 
utilizados pelo grupo em questao. Aparentemente, aquilo que os lideres da FNB 
entendiam como cultura, um valor que orientava suas agoes sociais e politicas 
diverge da forma como cultura e abordada nos textos dos antropologos escritos 
em epocas posteriores. A analise dos artigos publicados em A Voz da Raga re¬ 
vela que o conceito de cultura era usado exclusivamente no singular, e que o ter- 

mo “cultura negra” nem sequer fazia parte do vocabulario das publicagoes da 
FNB. 

Comentamos tambem que, naquela epoca, o ideario evolucionista permea- 
va ainda o pensamento de muitos cientistas sociais que ja buscavam diferenciar, 
em termos conceituais, raga e cultura. A. Ramos, que manteve contatos pessoais 
com lideres da FNB e, como vimos, se empenhou no combate ao racismo, foi um 
desses intelectuais. No seu classico O negro brasileiro, publicado em 1934, a pa- 
lavra cultura aparece igualmente como sinonimo de civilizagao e progresso. Alem 
disso, o autor continuava usando expressoes tais como “grupos etnicos mais atra- 
sados em cultura” e “formas mais adiantadas em religiao” (cf. tb. cap. 4). 

112 De maneira semelhante a Bastide (1983, p.148), que tinha constatado, entre outras coisas, 
qU ®^ a ™ pr ® nS ® ” egra da e P° ca - a "valorizagao do preto nao vai ate a Africa”, Pinto (1993 
p.282, 283, 291) faz as seguintes avaliagoes: "No entanto, praticamente nao ha mengao as 
a lvidades artisticas comumente identificadas com o negro, como o samba, a capoeira ” e 
conclui: Neste momenta, o movimento nao utiliza a ‘cultura negra’ como bandeira de luta” 

E ao deparar-se com o uso “tradicional” da simbologia das cores branco e negro pela FNB a 
autora quahfica o “nao questionamento” do conteudo semantico embutido em expressoes 

tais como ^dade e clara e a mentira e escura” (cf. AVdR, n“ 3) como “inconsistencias” do 
discurso da FNB. 
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Seguindo, em linhas gerais, esse quadro teorico-conceitual, a FNB apostava 
que um processo de “aprendizado cultural” poderia elevar a “raga negra” ao nfvel 
das “raqas adiantadas”. Manifestagoes como samba, capoeira e as diferentes 
formas religiosas de matriz africana nao eram tidas como tradigoes genuinamente 
negras, mas praticas a serem superadas com o decorrer do tempo. 

Assim, ao comentar os atos comemorativos do 13 de Maio (Dia da Aboligao) 
de 1933, A Voz da Raga formula seu protesto contra atitudes que considera im- 
proprias para tal evento: 

Somos bons catolicos, gostamos das festividades religiosas e aconselhamos todo 
respeito ao ritual religioso, mas nao podemos deixar de protestar contra o pessimo 
costume de certos festeiros em instituirem o samba, o batuque, na frente das igrejas 
onde a nossa gente negra inconsciente e tratada a cachaga, para no fim surgir toda 
sorte de escandalos que envergonharia a propria pena si tentassemos descrevel-as. 

Nao e so o negro que bebe, disso estamos certos, porem, ele e o pano preto em 
que muito aparece a mancha branca porisso e preciso acabar com o bombo e o pan- 
deiro porque isso por ai e um toque de guerra contra os frentenegrinos” (AvdR, n° 10). 

Menos de um ano depois, o mesmo jornal comemorava o fato de - diferente- 
mente do 13 Maio do ano anterior - as festividades de Sao Benedito de Sorocaba 
se terem realizado sem o toque do “samba”: 

A festa em aprego foi uma das melhores que Sorocaba viu; muito solene e im- 
pressionante foi todos os atos de culto principalmente a procissao que percorreu o 
itinerario do costume - Esteve na altura de impolgar a admiragao dos fieis que for- 
maram uma compacta massa humana, cheia desse respeito que atesta a civilisagao 
de um povo remodelado em Santos costumes. 

So nao houve na vespera o bulhento “Samba” o que bem demonstra que a nossa 
gente j a compreendeu que tinhamos sobra de razao. 

Aos frentenegrinos que tomaram parte como festeiros so temos louvores a tecer 
na certeza de que para o ano teremos a mesma festa dentro do sacrario da religiao 
para a gloria de Deus e honra da raga (AvdR, n° 32). 

Os apelos enfaticos que visavam a afastar os frentenegrinos das “ bat u cad as” 
inserem-se tambem na luta da FNB por uma melhor aceitagao social do negro. 
Nesta perspectiva, praticar o samba ou outras “dangas exoticas” era visto como 
prejudicial para a imagem do negro que se empenhava em conquistar um lugar 
mais digno na sociedade nacional: Vimos que os avisos e as criticas dos lideres 
foram explicitos: “(...) e preciso acabar com o bombo e o pandeiro...”, ou ainda: 
“Homens de cor, quase na sua maioria, ainda continuam indiferentes ao desen- 
volvimento moral e intelectual da nossa rapa, entretidos talvez com coisas futeis, 


como as danpas exoticas-Congo, samba, fox etc.” (cf. Domingues, 2005, p.226). 
Na sua tese de doutorado sobre a Frente Negra Brasileira, Domingues chega 
tambem a conclusao de que, em geral, o samba era tratado pelos dirigentes como 
uma manifestapao cultural “inferior”, que impediria a ansiada evolupao moral 
e intelectual do negro e estaria em descompasso com os “bons modos” de uma 
sociedade civilizada. 113 

Nos exemplares de A Voz da Raga ha poucas references aos fenomenos que 
hoje sao entendidos como formas religiosas de matriz africana ou como religioes 
afro-brasileiras. Essas escassas menpoes, porem, nao deixam sombra de duvi- 
da: nao havia muita simpatia, da parte dos lideres da FNB, em relapao a tais pra¬ 
ticas. Sabemos que nos anos 1930 o culto do candomble ainda nao existia em Sao 
Paulo e a “umbanda” estava em fase de consolidapao. De outro lado, a pesquisa 
de Wissenbach revelou que desde os anos 1920 havia, em Sao Paulo, certa efer- 
vescencia de “cultos magicos” de varios tipos. Negrao (1996, p.65) comprovou 
recentemente a existencia de cultos organizados, que hoje seriam considerados 
parte do “mundo religioso afro-brasileiro”, ja nessa mesma epoca. 114 

Dois textos, em forma de poema, publicados em A Voz da Raga sao teste- 
munho de que tais “mundos magicos” nao eram algo totalmente estranho aos 
militantes da FNB. O primeiro traz uma letra de musica, “Sexta-Feira (Macum- 
ba)”, escrita por um compositor de escola de samba. Ao criar uma oposipao en- 
tre a “macumba” e a “Sexta-Feira da Semana Santa”, o autor nao esconde certo 


113 Ha tambem alguns - poucos - comentarios nao tao pejorativos: sao references ao “samba" 
tocado no contexto das escolas de samba (por exemplo, AvdR, n° 63). Ao citar um artigo em 
que um dos lideres frentenegrinos faz um apelo para a “mocidade" se afastar do “ritmo da 
musica selvagem do samba herdado dos nossos maiores", Domingues analisa que o autor des- 
tas linhas parece ter tido consciencia de que o samba constitula, de certa maneira, uma heranga 
musical africana. No entanto, como o ritmo era associado a um "comportamento selvagem”, 
deveria ser evitado. Em outro artigo de AvdR (n° 63), o samba e chamado de nosso folklore . 

114 Sabemos que o candomble chegou a Sao Paulo com a vinda de migrantes nordestinos. Segun- 
do Prandi (1991, p.93), apenas em 1965 o primeiro terreiro foi registrado em cartorio como 
casa de candomble. A historia da umbanda esta ligada a cultos bantos (denominados de ma¬ 
cumba) que ja existiam havia mais tempo no Sudeste. O primeiro registro em cartorio ocorreu 
em 1929, segundo Negrao (1996, p.69) ou de acordo com Prandi (1991, p.50) em 1930. 

Um livro, publicado em 1920 (Hoehne, O que vendem os hervanarios de Sao Paulo), cita uma 
grande quantidade de produtos que se podia comprar na Hervanaria Santa Izabel, na Rua 
General Carneiro. Entre um grande numero de plantas e objetos, constam tambem produtos 
muito provavelmente relacionados aos cultos de “tradigao afro-brasileira": “Completo sorti- 
mento de figas e cruzes de arruda, de guine, de azevim de Lisboa, de azeviche africano, de 
Kengongo etc.; buzios, favas anti-rheumaticas, favas contra mao olhado [...] Pemba africana, 
Pimenta da Costa, Legitimas Pedras de Cevar da Africa. - Ory - azevim - azeviche - chifre 
de veado raspado etc., remedio para tirar verrugas - cera da terra, - contas de azeviche, favas 
do Para para aromatizar o fumo" (apud Wissenbach, 1997, p.134). 
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desprezo aos “cultos magicos”. 115 Os detalhes descritos no segundo poema in- 
titulado “Macumba”, de Murillo Araujo, denunciam um alto grau de conheci- 
mento das praticas ritualfsticas; as imagens criadas pelo autor encaixam-se no 
ideario do evolucionismo classico que relacionava a “magia” com um “estagio 
inferior do desenvolvimento da humanidade” . 116 Na coluna reservada para “Joias 
Literarias” le-se: 


115 Sexta-Feira (Macumba): 


Solista: 

ooooo... 

Coro: 

ooooo... 

Solista: 

No dia de Sexta Feira 

Perto d’uma incluziada 

Gato preto tava morto 

Coa cabega esmigaiada. 

Coro: 

A... 

Solista: 

Nunca mais eu passei la 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

Ja mudei o meu caminho 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

N’outro dia a meia noite 

Passei no mesmo luga 

Encontrei um esqueleto 

Inliado num jorna 

Coro: 

A... 

Solista: 

Nunca mais eu passei la 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

Ja mudei o meu caminho 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

No dia mais consagrado 

Que e Sexta Feira Maio 

Vi na mesma incruziada 

A moamba do lengo 

Coro: 

O’... 

56lsita: 

Nunca mai§ eu passei la 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

Ja mudei o meu caminho 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solsita: 

Nunca mais eu passei la 

Coro: 

Na Sexta Feira 

Solista: 

Inda mai naquele dia 

Coro: 

Na Sexta Feira Maio (AvdR, n° 54). 


116 Correia Leite afirma ter ouvido a palavra “orixa" pela primeira vez “por volta de 1943, quan- 
do", diz ele, “se liberou o funcionamento dos centros de umbanda e candomble” (apud L. 
Silva, 1992, p.57, 141). Mas nao procurou ter “contato direto com essas manifestagoes”, e 
explica: “A gente ate achava que, de certo modo, era um atraso para a concretizagao de qual- 
quer coisa positiva de cunho social para o negro". Tudo indica que tambem os frentenegrinos 


MACUMBA 
A macumba zabumba. 

Noite velha, no matto, as estrellas accordam... 

Que retumbo em rumor 

toa fundo, tao fundo, um ribombo de morte 

nos grotoes do Pavor?! 

E a macumba, e a macumba! 

E retumba o tambor. 

Risca a pemba do samba os terreiros 
oleosos 

pelo philtro da lua. 

Flammejam jogeiras, brandoes resinosos... 
e os corpos flammejam sabbats, saltitando, 
sambando, sambando 
com o philtro da lua. 

Nas taipas de ocaras tao claras 
tao pasmas -- 

as sombras debruam legioes 
de fantasmas. 

As pretas, rodando os tundas, se arredondam 
em cateretes 
Os pretos 

sao doidos Sacys Pereres... 

A polvora em chispas corusca e chamusca... 

(Mandinga. 

bruxedo...) 

Corriscam as luzes por entre o arvoredo... 

Um coro plangente 
entoa em um so tom: 

- “Ya-ma-ja! 

A nossa Mae ’ta no fundo do ma 


convictos, que nao defendiam ideias socialistas (como Correia Leite), nao se aproximaram do 
candomble. Durante as entrevistas feitas com ex-militantes, ouvimos criticas ao “charlatanis- 
mo” praticado no candomble e sentimos certo estranhamento diante de alguns elementos ca- 
racteristicos dos rituais afro-brasileiros, como, por exemplo, a incorporagao de divindades. 
Um entrevistado (n° 3) questionou se esses cultos faziam bem a saude mental e a "formagao 
de um ser humano". Sem nunca ter assistido a uma cerimonia de candomble, afirmou: “as 
pessoas ficam fora de si". 
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Eh-nhor! Eh-nha! 

Eh-nha! Eh-nhor!” 

E a macumba e a macumba! 

E retumba o tambor! 

E crepita na chamma 
a alma cha do meu povo - 
o verdor de sua ansia, 

toda a sua expressao de innocencia que canta 

todo o seu coragao ainda barbaro e novo 

na alegria florido e selvagem da infancia! ( AvdR , n° 70). 

Em alguns artigos de A Voz da Raga, termos populares do “universo magi- 
co” sao usados nitidamente como expressoes ofensivas (para nao dizer xinga- 
mento), com o objetivo de desacreditar ou ainda depreciar um comportamento 
nao desejado ou uma postura politico-ideologica inimiga. Num artigo, intitu- 
lado “A afirmagao de rasa”, o presidente frentenegrino, Veiga dos Santos, refe- 
re-se as tendencias democraticas pos-aboligao no Brasil como “batuque liberal- 
democratico” e a politica imigratoria como ‘‘pagodeira internacional” (AvdR, 
n° 12). 117 

Nao e de estranhar, portanto, que o tema Africa quase nao aparecesse nas 
revistas da Imprensa Negra. 118 Nao havia motivo para olhar para tras: buscava- 


se o progresso. Ate a propria escravidao podia, nesse contexto, perder um pou- 
co do seu gosto amargo, uma vez que foi por meio dela que o negro chegou a 
participar da construgao de uma nova grande “nagao civilizada”: 

“[■•■] Por isso, a fundagao da Trente Negra Brasileira contribuira nao para separa- 
gao de rasas mas para educar os seus proprios elementos envergonhados de sua ori- 
gem, demonstrando-lhes que ter sangue africano nao e vilipendio. 

Pela fatalidade historica os nossos avos for am escravos; mas povo algum, como 
afirmou Oliveira Martins, constituiu-se sem escravos. 

A rasa branca, (justisa lhe seja feita!) em sua maioria condena tais preconceitos; 
intelectuais de escol pela imprensa e pelo livro, pela palavra e pelos atos tern nos 
defendido, com ardor e com sinceridade. 

Mas dal o deixarmos essa tarefa, exclusivamente a eles, se nao e supina ignoran- 
cia e desconhecer em absoluto o nosso dever” (AvdR, n° 10; grifo do autor). 

Ou ainda: 

Desinteressado, o negro que poderia ter-se negado a trabalhar e embrenhar-se 
nas florestas la vivendo em plena liberdade, preferiu ficar sujeito a mais negra escra¬ 
vidao, construindo os alicerces e formando as bases da economia nacional, [...] mais 
uma vez verifica-se a extraordinaria grandeza dalma dessa mesma gente que hoje e 
desprezada por muitos dos descendentes dos senhores de entao (AvdR, n° 14; grifo 
do autor). 


117 Cf. tb. o trecho de um artigo de Veiga dos Santos: ‘ Grandes pela Religiao, grandes pelo patri- 
otismo, grandes pela moralidade, grandes pela clareza de espirito, grandes sobretudo pelo 
grande amor ao Brasil, legaram-nos os nossos Antepassados uma heran 9 a de integridade hu- 
mana que honraria qualquer na 9 ao de mil anos de vida ornada, de glorais as mais opulentas. 
Possuidores dessa heran 9 a, devemos transmiti-la aos nossos descendentes acrescentada de 
mil floroes de ricos e nao deslustrada por baixezas, fanfarronadas inocuas que a ninguem 
metem medo, decadencia de carater, manias de mexeriqueirices, arrotos de bambas, con- 
versas de paus-d agua, valentias de macumbeiros" (AvdR, n° 7). 

118 De um lado, as informa 9 oes sobre a Africa eram escassas. De outro, as ideias e imagens, por 
vezes mitificadas, a respeito do continente negro revelam um interesse bastante limitado por 
esse passado. Cf. o seguinte trecho de um artigo publicado no jornal da Imprensa Negra, Pro¬ 
gresso (1929, n° 17): “Nao existe outro mais curioso, em todos os reinos da natureza. 
Tudo ali e grande e disforme. Os seus elephantes interminaveis, os tubaroes monstros da cos¬ 
ta do Atlantico, os seus homens disformes pelos exercicios necessarios, as preces aos deuses 
do culto barbaro, transformam o continente em centra da curiosidade dos naturalistas, que 
procuram raridades para os seus museus” (apud Ferrara, 1986, p.165-166). Cf., ainda, o se¬ 
guinte trecho de um artigo do jornal O Bandeirante (1918, n° 3) que opoe o “ber 9 o” dos ante¬ 
passados a nova Patria: [...] os nossos antepassados tiveram por ber 9 o a terra africana [...] 
nos temos por ber 9 o e Patria este Palz [...] Nao somos africanos, somos brasileiros”. Segundo 
Bastide (1983, p.149), o jornal O Getulino chegou a criticar as ideias de Garvey de voltar 
para a Africa — provavelmente porque este continente era tido como um “mundo subdesen- 


E ao explicar a simbologia das quatro cores que compunham a bandeira da 
FNB, o segundo presidente da organizagao, Justiniano Costa, faz a seguinte 
afirmagao: 

O preto representa o negro, que transportado para estas plagas, aqui se aclima- 
tou perfeitamente bem, que chegou a esquecer a sua terra de origem, para so pensar 
neste grande torrao. Tanto e assim que o negro de trabuco em punho, procurou sem- 
pre defender a integridade da Patria [...] (AvdR, n° 56; grifo do autor). 

Alem de homenagear os grandes abolicionistas (nao importava de que cor de 
pele) e a princesa Isabel, 119 A Voz da Raga - como, alias, toda Imprensa Negra 


volvido”. O secretario-geral da FNB, Francisco Lucrecio, comentaria mais tarde: “Na Frente 
Negra nao tinha essa discussao de voltar a Africa. (...) conheciamos o movimento Marcus 
Garvey, mas nao concordavamos” (apud Barbosa, 1998, p.46). Pinto (1993, p.148) comenta 
que o presidente da FNB, Veiga dos Santos, certamente inspirado tambem por suas convic- 
9 oes ideologicas, ate elogiou a conquista da Etiopia pelas tropas fascistas de Mussolini. 

119 No dia 13 de maio, a FNB organizava regularmente “romarias clvicas" para os tumulos dos 
abolicionistas mais conhecidos. Pinto (1993, p. 198) levantou uma serie de atributos elogiosos 
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da epoca - exaltava a contribui<;ao dos negros para a forma<;ao do pais. Surgiu 
um mteresse por biografias de grandes personagens negras, cujas vidas eram 
comentadas, mais uma vez, sob a “optica branqueada” da FNB. Destacavam- 
se sobretudo as suas “caracteristicas ocidentais”, como se assim se pudesse com- 
provar a capacidade de adaptagao e de desenvolvimento do negro. Figuras his- 
toncas como Luis Gama e Henrique Dias, cujos meritos patrioticos parecem ter 
pouco em comum, eram igualmente elogiadas como grandes negros brasileiros. 

A FNB recorreu tambem a historia do Quilombo dos Palmares. Ao inter- 
preta-la de forma semelhante a de Nabuco, 120 transformou-se Palmares num 
simbolo mitico nacional, no simbolo da liberdade. Embora a entidade se distan- 
ciasse de revoltas promovidas por negros (a Revolta dos Males, por exemplo), 
os quilombos de Palmares eram tratados como uma grande excegao historica. 
Via-se na luta dos palmarinos o exemplo e o primeiro passo em diregao a inde¬ 
pendence do pais, como revelam as duas ultimas estrofes do hino da FNB, in- 
titulado “Hino da Gente Negra Brasileira”, de autoria de Veiga dos Santos: 

Ouve: os clarins dos Palmares 
Vem falar da Patria nova! 

Ressoa o clangor nos ares 
Ghamando os bravos ate a proa. 

Seja o toque da alvorada 
Que diga a todos: “Reunir” 

E a Nagao, alvorogada. 

As interpretagoes dos lideres a respeito de Palmares nao so refletiam nitida- 
mente as concepgoes e objetivos politico-ideologicos do grupo como serviam ao 


a prmcesa Isabel pelos varios jornais da imprensa negra: o anjo benfeitor, a redemptora, bra- 
. on ®‘ T e ' ra ange lCa ’ mulher sub lime e santa, senhora mae dos escravos e mae dos cativos. 

20 Nabuco (1988a, p.107, 108) destacou o Quilombo dos Palmares como um fato isolado na his- 
tona o Brasil. Admirou o herofsmo dos palmarinos e a “autoridade ilimitada” do chefe, a 
hierarquia completa de juizes” e as "virtudes da liberdade” praticada nesse quilombo. Basea- 
o .nas suas premissas raciais” que privilegiavam os “Sudaneses” em detrimento dos “ban- 
tos , Nina Rodrigues (1977, p.57, 78) foi um dos poucos autores brasileiros que questionaram 
o tratamento excepcional” conferido desde cedo pela historiografia ao Quilombo dos Palma- 
res. nquanto demonstrou certa admiragao para com “a coragem” e “a nobre Iealdade” dos 
rebeldes males , achou poucas palavras conciiiatorias para a “resistencia” de Palmares. Elo- 
giou ate o servigo relevante prestado pelas armas portuguesas e coloniais”, que destruiram 
de uma vez a maior das amea?as a civdizapao do futuro povo brasileiro”. E criticou os intelec- 
tuais da epoca que viram no Quilombo dos Palmares a realiza ? ao das “virtudes da liberdade". 

ara Nina Rodrigues, essa "ldolatna incondicional pela liberdade” tende a “confundir coisas 
distintas e descobnr intuitos liberais onde houve apenas o instinto de salva 9 ao” (ib., p.78). 


mesmo tempo para justifica-los: “Nos Palmares nao se discutia o Chefe, o Zam- 
bi. 121 Igualmente nao devem os Frentenegrinos discutir o chefe da Na$ao" (Veiga 
dos Santos, AvdR, n° 15). 

Ou ainda: 

Palmares, e a grande gloria da gente negra, porque e um simbolo do quanto e 
capaz o negro bem dirigido e tendo por chefes homens competentes e o seu chefe, o 
Zambi, o era incontestavelmente. 


121 Percebe-se que ja nessa epoca Zambi ganha os primeiros tragos de uma especie de "heroi cul¬ 
tural dos negros. Em artigos de AvdR , Veiga dos Santos denomina os frentenegrinos de "ne- 
tos de Zambi" (n° 11) e usa ainda a metafora "filhos de Henrique Dias", o que demonstra que 
Zambi era ainda uma figura simbolica importante entre outras (n° 64). Outro artigo do AvdR 
(n 21) repete o relato de Rocha Pitta (1880, p.242), que foi um dos primeiros a divulgar a 
lenda do suiddio heroico do chefe de Palmares durante a conquista e destruigao de sua "capi¬ 
tal Macaco. Em outro lugar, Zambi e tratado com o "tltulo” de llder do quilombo: "Inclua- 
mos a celebragao de PALMARES ao menos no calendario frentenegrino. Fixamos um dia, o 
dia dos Palmares e dos seus reis ou Zambys" (cf. AvdR, n° 64). 

Nina Rodrigues ja acreditava numa sequencia de varios "Zambis" em Palmares. Pensava ser 
a palavra uma adaptagao do nome da "principal divindade" banta, Nzambi, e criticava os 
historiadores da epoca por terem transcrito o nome do llder de Palmares como Zumbi. Os 
documentos historicos parecem dar razao a Rodrigues: a grande maioria deles refere-se a uma 
personagem Zambi ou ‘Zombi". Nzambi e nzambi-mpungo eram tltulos usados para refe- 
rir-se a figura do rei sagrado na regiao do Congo e Angola (cf., por exemplo, Hirschberg, 
1972, p.101). Ao comentar a crftica de Rodrigues, Ramos (1988, p.80, 86) chama a atengao 
para a existencia de uma especie de "esplrito mau", chamado de "Nzumbi" (tb. "zumbi” ou 
zombi") na tradigao banta. Esse autor sugere que uma alteragao da acentuagao da palavra 
zambi para "zambi" deve ter causado a substituigao da vogal "a” por "u". A explicagao de 
Ramos parece pouco satisfatoria, uma vez que a palavra "zumbi" sobreviveu no Brasil com 
uma conotagao pejorativa (na "cultura popular" a palavra "zumbi" tern sido comumente as- 
sociada a ideia de um fantasma ou alma morta que vaga pela noite, (cf. tb. a cangao de ninar 
citada por Nascimento [1980, p. 116]: "Zumbi, Zumbi, Zumbi do Piaul. Pega este menino 
que nao quer dormir"). 

Um registro feito por Luz numa favela do Rio de Janeiro reforga a hipotese segundo a qual 
modificagoes e transformagoes de palavras africanas podem estar relacionadas com relagoes 
de poder e tambem expressar tendencias de discriminagao racial. O cientista conta que em 
determinado terreiro a palavra "zumbis" era usada como uma denominagao para os Exus. 
Questionada pelo pesquisador, a mae-de-santo explicou que essa designagao dos Exus se 
devia a um padre que a visitava vez por outra com objetivo de converte-la ao catolicismo” 
(Luz, apud Lapassade e Luz, 1972, p.74). Talvez nao seja tao estranho supor que pode ter 
ocorrido, com o decorrer do tempo, uma "mutagao" de um tltulo honorlfico num "mau es¬ 
plrito ; ou seja, talvez a imposigao da palavra "Zumbi" tenha resultado do mesmo processo 
discriminatorio que fez com que muitas outras palavras de origem africana assumissem con- 
teudos depreciativos: sabe-se que em certas regides do pals, a propria palavra “quilombo” 
foi, durante muito tempo, sinonimo de "grande confusao" ou "prostlbulo" (cf. Lopes, 1987, 
P-27). 
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Pela lei do Sangue que nao conhece as leis de traigao, ufana-se da de pertencer a 
RAQA BRASILEIRA e, dentro dela, a gloriosa GENTE NEGRA, obedecendo, 
em tudo, a voz dos nossos Avos que gritam da nossa Historia, tanto nos momentos 
epicos da guerra holandeza e dos Palmares e Paraguai, como nas horas apagadas da 
construgao lenta, economica, da grandeza do Brasil ( AvdR, n° 49; grifo do autor). 

Essa tentativa de fusao do "projeto negro” ao “projeto nacional” ajuda a ex- 
plicar como os lideres da FNB podiam referir-se a poh'tica de Hitler na Alema- 
nha como modelo de “politica racial”. Sob o ti'tulo “Fogo neles!”, Veiga dos San¬ 
tos escreve: “Hitler, na Alemanha, anda fazendo uma porgao de coisas profundas. 
Entre elas, a defesa da raga alema, defesa que chega ate ao exagero” (AvdR, 
n° 29). 126 Em outro artigo, o presidente da FNB afirma: 

Que nos importa que Hitler nao queira, na sua terra, o sangue negro? Isso mos- 
tra unicamente que a Alemanha Nova se orgulha de sua raga. Nos tambem, nos Bra- 
sileiros, temos RAC A. Nao queremos saber de arianos. QUEREMOS O BRASI- 
LEIRO NEGRO E MESTIZO que nunca traiu nem traira a Nagao. 

Nos somos contra a importagao do sangue estrangeiro que vem somente atrapa- 
lhar a vida do Brasil, a unidade de nossa Patria, da nossa raga, da nossa lingua. Hitler 
afirma a raga alema. Nos afirmamos a Raga Brasileira, sobretudo no seu ele- 


A esse monismo racists ou, melhor, anti-racista porque irreal, se deve a atitude oficial dos 
nossos governos atuais que, na vida diplomatics, nas relagoes exteriores, tentam tudo para 
fazer crer que no Brasil nao ha negros" (grifo do autor). Cf. tambem o significado afirmativo 
que grupos nacionalistas franceses atribuiam ao conceito “mciste" (e “racique") no final do 
seculo XIX, de acordo com a analise deTaguieff (1992, p.126-138) e cap. 4 (nota n° 3). 

126 Continua o texto: 

Aquela moleza dos democraticos e sociais-democraticos antigos, seguiu-se, pois, a dureza de 
um Homem que sabe o que quer e executa. 

E um aspecto vivo dessa atuagao esta no incendio de muitos livros de escritores alemaes trai- 
dores das epocas de fraqueza do Estado Alemao, livros que pregavam coisas inconvenientes a 
afirma?ao e renovagao da Germania. E especialmente na questao da Raga. Hitler quer a afir- 
magao da Raga Alema. Por isso, age logicamente. Fogo nos livros inimigos da pureza racial 
germanica! Fogo em tudo o que possa diminuir o orgulho alemao! 

Dizem que ha no Brasil um grupo de gente brava que, um dia, fara a mesma coisa com refe- 
rencia a RAQA BRASILEIRA negro-Iuso-india. 

Aqui ha uma infinidade de livros de negroides a insultar a Raga, nomeadamente em seu ele- 
mento negro. Sao tiradas de pura xingagao, sem base e sem analisar seriamente a constituigao 
antropologica do negro, sem atender a historia da nossa vida e feitos em todo o decurso da 

formagao e crescimento da Patria. [...] Por essas e outras, vamos aprendendo [com] os proces- 
SOS de Hitler. * 

E, quando um dia o Brasil tiver um governo nacionalista de-fato, que saiba ver essas coisas 
direito mesmo, vamos ‘tacar’ fogo neles ; isto e - nos livros infames, etc!” (Veiga dos Santos, 
rogo neles! , AvdR, negrito do autor). 


mento mais forte: O NEGRO BRASILEIRO. Basta de exploragao!!! (AvdR, 
n° 27; negrito do autor). 

Fronteiras e delimitagoes rigidas foram erguidas, de um lado, contra ideias 
esquerdistas (comunismo, socialismo) e, de outro, contra "estrangeiros”. Dife- 
rentemente dos primordios da Imprensa Negra (cf. por exemplo o Getulino ), a 
FNB desenvolveu uma animosidade aberta contra os imigrantes, que eram, em 
muitos casos, concorrentes diretos dos militantes negros no mercado de traba- 
lho. No discurso dos lideres desta entidade, os estrangeiros - isto e, os imigran¬ 
tes - transformaram-se numa ameaga a integridade nacional. O programa poli¬ 
tico apresentado por Veiga dos Santos, que em 1933 pleiteou uma cadeira na 
Constituinte (como candidate avulso”), trazia entre outras propostas a reivin- 
dicagao de extinguir as concessoes de terras a estrangeiros e a “suspensao da 
imigragao por vinte anos” (cf. AvdR, n° 7). 

A FNB chegou a elogiar deputados que defendiam a proibigao da entrada de 
imigrantes no pais e apoiou abertamente medidas que restringissem a atuagao 
social e politica de estrangeiros na vida nacional, como a interdigao do acesso a 
cargos publicos. 127 Uma das criticas freqiientes era a de que os estrangeiros re- 
cebiam tratamento preferencial por varios empregadores, embora nao tivessem 
dado a mesma contribuigao que deu a “raga negra” para a construgao do pais: 

Prolifera desastradamente no Brasil, especialmente nesta terra de S. Paulo, uma 
doenga grave: a mania de proteger exageradamente o estrangeiro. [...] 

Vem aqui estrangeiros, arrogam-se direitos iguais aos nossos, metem-se na poli¬ 
tica nacional como filhos da terra, fazem atos reprovaveis, criticam-nos em seus jor- 
nais, dizem desaforos contra nos dentro de nossa casa, mandam reportagens desafo- 
radas para a sua terra, cospem no prato em que comem. 

Em Sao Paulo, ha uma infinidade de negros desempregados: os lugares sao ocu- 
pados por estrangeiros. Ha patroes e chefes de obras, estrangeiros que, sistematica- 
mente, nao contratam operarios brasileiros, sobretudo se sao operarios negros. 


127 0 entao secretario-geral da FNB, Francisco Lucrecio escreve em AvdR (n° 61): 

“Nao devemos ter vergonha de mostrar o que temos e o que somos. Entretanto, como se tern 
muito 9 ue fazer no Brasil, convem nao esquecermos que a nacionalizagao das entidades poli- 
ticas e sociais e urgente, e que nao se pode deixar de o fazer. 

Vedar ao estrangeiro exercer empregos publicos e especialmente a ascensao aos cargos eletivos 
do Paiz, mesmo aos naturalizados, e uma medida que se impoe que se ponha em pratica”. 
Em 1933, a FNB protestou contra a poh'tica imigratoria, num telegrama mandado ao governo 
provisorio de Getulio Vargas: "O Grande Conselho da Frente Negra Brasileira represen- 
tando milhares de patricios, protesta perante V. Excia. contra a continua entrada de imigran¬ 
tes e estrangeiros quando nada se faz para melhorar a situagao de uma infinidade de ‘negros 
desempregados’” (apud AvdR, n° 28). 
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Casas estrangeiras ha aqui que despedem empregados nacionais e mandam bus- 
car no exterior “patricios” para encrencar a nossa vida. Agora, por exemplo, estamos 
sendo invadidos pelos judeus (Veiga dos Santos, AvdR, n° 44). 

A postura “antiforasteira” assumida pela FNB permite compreender melhor 
por que a relagao dos frentenegrinos com os brancos brasileiros era relativamente 
pouco conflituosa. Essa nao era marcada tanto pela busca de autodelimitagao, 
mas muito mais por uma tentativa de conquistar a aceitagao por meio do respeito 
do outro, com o objetivo de ocupar um lugar digno no projeto nacional. E por 
isso tambem que, diferentemente dos movimentos negros que surgiram a par- 
tir dos anos 1970, a colaboragao nao rara de brancos nas atividades da FNB nao 
parece ter criado um constrangimento maior dentro do grupo. 128 

O Estado Novo desarticularia todos os movimentos politicos, principalmente 
os de base popular. Logo depois do final da era Vargas, houve alguns esfor 9 os 
de grupos isolados para fundar novas revistas (por exemplo Senzala [1946], 
Niger [1959-1960], Ebano [1961]) e novas entidades politicas negras locais (por 
exemplo: Associagao Cultural do Negro [1954]). Findo o breve interludio de- 
mocratico, o nascente regime militar tampouco facilitou a formagao de agremi- 
agoes com objetivos politicos. Seria preciso aguardar ate o fim da decada de 1970 
para que surgisse uma nova tentativa de unir as for 9 as politicas negras em outra 
organizagao supra-regional. Ao longo dessas quatro decadas, contudo, a ideia 
do negro sofreu um processo de transformagao nao apenas no mundo academi- 
co (cf. cap. 4), mas tambem entre aqueles que se empenhavam na “autodefesa 
do negro”. 

Pode-se demonstrar essa “metamorfose” ideologica e semantica por meio da 
biografia de uma das figuras historicas mais importantes e controversas dos 
movimentos negros, Abdias do Nascimento. Antes de passar a analise da “con- 

128 Sabe-se que algumas pessoas de cor de pele clara participaram das atividades da FNB (Dr, 
Antonio Ferreira Dias, por exemplo, prestou-lhes servigos na fungao de medico). Mas ha de- 
poimentos divergentes em relagao a possibilidade de filiagao regular de pessoas brancas. Se- 
gundo um dos entrevistados de Pinto (1993, p.100), “os brancos podiam-se associar, citando 
o exemplo do Dr. Ferreira Dias [...] que, apesar de branco, era socio”. Um segundo entrevis- 
tado, porem, confirmava que havia brancos que participavam das atividades da FNB, “mas 
nao na condigao de socios”. Em depoimento de 1983, o ex-militante F. Lucrecio descreve a 
relagao entre negros e brancos na FNB da seguinte maneira: “A Frente Negra tinha este titulo 
porque era dirigida por negros, mas participavam todos aqueles que quisessem participar: 
negros e brancos. Agora, a diregao era nossa porque nos eramos os fundadores. Muitos bran- 
cos entenderam nossa linguagem, lutaram conosco e morreram com a gente" (apud M. E. 
Nascimento, 1989, p.72). 
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cepgao do negro” defendida pelo Movimento Negro Unificado (MNU), quero 
mencionar apenas algumas etapas da reformulagao do discurso de Nascimento, 
que elucidam alguns dos passos do processo de reorientagao radical do ideario 
do movimento negro. 

Abdias do Nascimento e artista e intelectual. Declara ja ter participado da 
FNB e do Clarim d’Alvorada (cf. Cadernos Brasileiros , VII [1968, p.75]) e, se¬ 
gundo Maio (1997, p.273), esteve presente tambem na Agao Integralista Brasi- 
leira. Em 1944 fundou o Teatro Experimental do Negro (TEN) no Rio de Ja¬ 
neiro e assumiu a diregao do jornal Quilombo . As atividades do TEN envoiveram 
um grande numero de intelectuais brancos, alguns deles seriam criticados pos- 
teriormente por uma nova geragao de militantes negros, entre eles, Gilberto 
Freyre e Thales de Azevedo. 

A estrategia “integragao via educagao e assimilagao” era tambem perceptf- 
vel em muitas das atividades que o TEN desenvolvia. No discurso de abertura 
da Conferencia Nacional do Negro (1949), patrocinada pelo TEN, Nascimen¬ 
to explicitou os objetivos da organizagao. Suas palavras sao claras: para ascen¬ 
der socialmente, o negro teria de assimilar os valores do branco; no seu enten- 
der, na epoca a maioria da populagao negra era marcada por uma “mentalidade 
pre-letrada e pre-logica”. Todos os esforgos do TEN teriam, portanto, de ser 
dirigidos para “elevar” esse “baixo nivel cultural”. Argumenta Nascimento: 

O Teatro Experimental do Negro nao e, apesar do nome, apenas uma entidade 
de objetivos artisticos. A necessidade da fundagao deste movimento foi inspirada 
pelo imperativo da organizagao social da gente cor, tendo em vista a elevagao de seu 
nivel cultural e seus valores individuals. (...) 

A massa dos homens de cor, de nivel cultural e educacional normalmente baixo, 
jamais se organizou por efeito de programas abstratos. A gente negra sempre se or- 
ganizou objetivamente, entretanto, sob o efeito de apelos religiosos ou interesses re- 
creativos. Os terreiros e as escolas de samba sao instituigoes negras de grande vitali- 
dade e de raizes profundas, dir-se-ia em virtude de sua teluricidade. O que devemos 
colher desta verificagao e que so poderemos reunir em massa o povo de cor mediante 
a manipulagao das sobrevivencias paideumaticas subsistentes na sociedade brasilei- 
ra e que se prendem as matrizes culturais africanas. A mentalidade de nossa popula - 
fdo de cor e ainda pre-letrada e pre-logica . As tecnicas sociais letradas ou logicas, os 
conceitos, as ideias, mal a atingem. A Igreja Catolica compreendeu isso e o sucesso 
das missoes na epoca colonial vem dai. Nao e com elocubragoes de gabinete que 
atingiremos e organizaremos esta massa, mas captando e sublimando a sua profunda 
vivencia ingenua [..,]. Comestas palavras desejo assinalar que o Teatro Experimental 
do Negro nao e nem uma sociedade polltica, nem simplesmente uma associagao ar- 
tistica, mas um experimento psicossociologico, tendo em vista adestrar gradativamente 
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a gente de cor nos estilos de comportamento da classe media e superior da sociedade 
brasileira” (Nascimento apud Q uilombo, 2003, p.45 [n°3, junho de 19491; grifo do 
autor). 129 

Guimaraes (2002, p. 146) chamou a atengao para o fato de que ate a ideia da 
democracy racial nao foi ainda vista por Nascimento, nesse momento, como um 
mito que merece ser denunciado. A ideia da democracia racial como um ideal 
societario que unificaria o pais gerava, na epoca, ainda amplo consenso nas di- 
versas formas politicas e foi reafirmada tambem numa Declara^ao de Principios, 
emitida pelo TEN, em dois paragrafos: 

Considerafao h) considerando que o Brasil e uma comunidade nacional onde 
tem vigencia os mais avan?ados padroes de democracia racial, apesar da sobreviven- 
cia, entre nos, de alguns restos de discriminate); 

Declara ? ao 5) E desejavel que o governo brasileiro apoie os grupos e as institui- 
?oes nacionais que, pelos seus requisitos de idoneidade cientxfica, intelectual e moral 
possam contribuir para a preserva ? ao das sadias tradigoes de democracia racial no 
Brasil (...) (Esta declarafao foi apresentada naSemana de Estudos sobre Relafoes de 
Rafa, em 13 de maio de 1955; cf. Nascimento, 1982, p.105, 106). 
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Ao retornar do exilio, dez anos depois, continuaria sua luta politica. Em 1983, 
elegeu-se deputado pelo PDT. Sua compreensao da “questao do negro”, no en- 
tanto, tinha mudado radicalmente: seu discurso tornara-se fortemente impreg- 
nado por concep 9 oes de inclusao e exclusao caracteristicas do mundo norte- 
americano, por ideias culturalistas ligadas ao par conceitual "etnia e cultura” e 
por uma linguagem sustentada em teses marxistas. 

No livro O quilombismo, publicado em 1980, Nascimento resume varias das 
ideias que estavam sendo debatidas na epoca entre militantes negros, e tenta 
transforma-las num projeto mais amplo. O autor define o “quilombismo” como 
um conceito cientifico emergente do processo historico-cultural das massas 
afro-brasileiras - uma proposta do autor aos seus irmaos negros do Brasil”. Atri- 
bui a situagao desprivilegiada em que se encontra o negro ate hoje no Brasil, de 
um lado, a exploragao capitalists e, de outro, ao “racismo”, que ele associa a uma 
especie de ‘defeito psiquico”, que se teria manifestado na “raga branca” devido 
ao meio ambiente adverso em que tem vivido durante milenios. 

Na sua explicagao para o surgimento do racismo, Nascimento apoia-se no 
intelectual senegales Cheikh Anta Diop: 


Em 1968, no auge da repressao politica peladitadura militar, Nascimento se 
auto-exilou nos Estados Unidos. Como professor convidado, lecionou em va¬ 
rias umversidades norte-americanas e passou um ano letivo em Ife, na Nigeria. 


129 Denva-se desse discurso tambem a relafao, no mi'nimo ambfgua, que o TEN teve com tradi 

foes popu ares, tais como escolas de samba e "religioes afro-brasileiras”. No artigo “Branc. 

t “7‘c n PU ? D ad °, nar6vista Q - uilombo ’ eio § la - sea atitudedoredator-chefedojorna 

Cuftura T r’ T*' P ° r ^ deStmad ° uma bolsa de estudos do Centro d< 

cultura -Uuiz Cjtama a um estudante negro: 

"Porque procurando elevar o mvel cultural dos negros se estara promovendo obra de anti- 
racismo, e nao como fazem certos cavalheiros, como o prefeito Mendes Morals, por exemplo 
que pelo simples fato de gastar a rodo com o carnaval, ja se julga merecedor da gratidao dos 
pretos canocas. Nao, essa demagogia esta caduca. Quem e democrata sincero, quern nao guarda 
sentimentos antinegro evita a degradafao e o amesquinhamento do povo de cor, ajuda o a se 

eZZ7 gH l t P l COktiVa ' iSS ° 56 Se C ° nSegUe C ° m €Stud0 e nd0 atra ™ de ^navais, 

S' A ^^ Z ^ maCUmba ’ ^ “ Send °‘ C ° m ° de fato sao legftimas manb 
festafoes de alma negra, do instmto e da sensibilidade do negro nao o ajudam a galgar posi- 

foes mais elevadas nos quadros de nossa sociedade” ( Quilombo , 2003, p.49 Uulho de 1949 
n ‘i, p. JJ; grito do autor). ' 

Um comentario feito en passant por Guerreiro Ramos, colaborador importante do TEN ex- 

orSiSo' i TENi an ° ^ " branqU “° Cultural ” 9ue orientava as atividades desta 
gamzafao. [O TEN] nem parece o que ordmariamente se chama de coisa de negro’ Em 

1988, a p C 9 P 7) a0 ° ] ' ^ d3S reaHZa?6eS mais ‘ branCaS ’ do Brasi1 ”- ( a Pud Maues, 


Nao ha absolutamente duvidas de que a ra ? a branca, a qual apareceu pela primei- 
ra vez durante o Alto Paleolitico - em torno de 20.000 antes de Cristo -, era o produto 
de um processo de despigmentafao. [...] nao ha duvida de que o panorama cultural 
desses protobrancos era eventualmente condicionado durante a epoca glacial pelas 
condifoes extremamente duras do seu ‘berfo nordico’ ate o momento de seus movi- 
mentos migratorios rumo as areas sulistas em torno de 1.500 anos antes de Cristo. 
Moldados por seu ber?o ambiental, aqueles primeiros nomades brancos indubitavel- 
mente desenvolveram uma consciencia social tipica do ambiente hostil ao qual estive- 
ram confinados por um longo periodo. A xenofobia foi um dos tragos de sua conscien¬ 
cia social. A hierarquizafao patriarcal outra (Nascimento, 1980, p.265, 266). 

Com base em tais ideias, Nascimento conclui que a 

socio-psicopatologia do branco nao se radica em sua natureza biologica. Trata-se, ao 
contrario, de um fenomeno de carater historico: os brancos tinham medo porque se 
sentiam inferiores em numero e em avan ? o cultural. Sua valvula de seguran ? a con- 
sistiu na eregao do racismo: a superioridade da ra<ja branca e a contrapartida da infe- 
rioridade das outras rafas, 130 negra, amarela e indias (Nascimento, 1980, p.266). 


130 A definifao de ra ? a de Nascimento (1980, p.273) nao explicitaqual eo papel exato que o autor 
atribui aos fatores “rafa” e "cultura” no conjunto de todos os fatores que compoem e caracte- 
nzam o ser humano: Rafa: acreditamos que todos os seres humanos pertencem a mesma 
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A argumentagao de Nascimento ja nao tem como referenda basica o suposto 
desenvolvimento progressivo de toda a sodedade brasileira, na qual o negro de- 
veria buscar um lugar digno; agora a enfase do discurso recai sobre diferengas 
fundamentals que existiriam entre dois grupos, os brancos e os negros, que o 
autor tende a tratar como portadores de valores essencialmente diferentes. Para o 
grupo inferiorizado, torna-se, assim, imperativo “estudar o branco e seus impul- 
sos agressivos”; esse interesse justifica-se como um ato de autodefesa: “[c]onhe- 
cer o inimigo e/ou adversario, desde dentro, significa atuar em autodefesa” (Nas¬ 
cimento, 1980, p.265). 131 Ao mundo branco, o autor opoe um mundo negro, que 
concebe igualmente como uma especie de “fenomeno psiquico” inerente a todas 
as “manifestagoes culturais, religiosas, politicas” que os descendentes da Africa 
tem produzido. “Objetivamente”, declara, 

essa rede de associagoes, irmandades, confrarias, clubes, gremios, terreiros, centros, 
tendas, afoches, escolas de samba, gafieiras foram e sao os quilombos legalizados 
pela sociedade dominante; do outro lado da lei se erguem os quilombos revelados 
que conhecemos. Porem tanto os permitidos quanto os “ilegais” formam uma uni- 
dade, uma unica afirmagao humana, etnica e cultural, a um tempo integrando uma 
pratica de libertagao e assumindo o comando da propria historia. A este complexo 
de significances, a esta praxis afro-brasileira, eu denomino de quilombismo (Nasci¬ 
mento, 1980, p.255). 

A “sociedade quilombola” assume, assim, o papel de simbolo maximo no 
projeto pan-africanista do autor. Os quilombos historicos de Palmares sao tanto 
ponto de partida das suas reflexoes politicas como tambem exemplo de luta e 
modelo de sociedade desejada. A 1 justificativa” para o projeto de lei n° 1.550, de 
23 de junho de 1983, apresentado com o apoio de mais de cem entidades do mo- 
vimento negro (inclusive de quatro grupos regionais do MNU) - que propunha 
a transformagao do aniversario da morte de Zumbi num “feriado nacional” - sin- 
tetiza com propriedade a analise de Nascimento a respeito de Palmares: 

especie. Para o quilombismo, raga significa um grupo humano que possui, relativamente, 
identicas caracteristicas somaticas, resultantes de um complexo de fatores bio-historico-am- 
bientais. Tanto a aparencia fisica, como igualmente os tragos psicologicos, de personalidade, 
de carater e emotividade, sofrem a influencia daquele complexo de fatores onde se somam e se 
complementam a genetica, a sociedade, a cultura, o meio geografico, a historia”. 

131 Embora Nascimento (1980, p.106, 249) procure tragar um limite rigido entre branco e negro, 
seu discurso revela certa tensao entre posturas segregadoras e assimilacionistas. Apesar de con- 
siderar o Ocidente o causador da maioria dos “grandes males” do mundo atual, o autor esfor- 
ga-se para provar que a Africa teria sido o bergo da civilizagao branca e tenta demonstrar que 
Cristo teria tido cor de pele negra. Ao mesmo tempo, insiste que o negro nao deveria orien- 
tar-se por exemplos brancos, mas desenvolver suas proprias estrategias e estilos de luta. 
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Os quilombos nunca foram apenas redutos de escravos fugidos: constituiram 
uma antecipagao do protagonismo do povo brasileiro em sua luta por independen- 
cia, igualdade e democracia. O maximo exemplo deste ideal da Nagao brasileira esta 
inscrito com o sangue dos construtores e defensores da Republica dos Palmares, a 
primeira e unica experiencia de verdadeira liberdade, harmonia etnica e igualitaris- 
mo economico-social registrado nos fatos da Historia do Brasil (Nascimento, 1983, 
P-42). 

Aqui a experiencia dos quilombos e defendida como modelo de democracia 
para toda a sociedade brasileira. Diferentemente dos tempos do TEN, Nasci¬ 
mento chega a questionar ate que ponto os valores e estruturas democraticos 
encontram-se consolidados no pais nao apenas por causa das sequelas do longo 
periodo da ditadura militar, mas tambem porque entende que o pais continua 
sendo um “reduto da discriminagao, no qual o negro e o fndio sofrem as humi- 
lhagoes e a marginalizagao impostas pela dominagao racista herdada do coloni- 
alismo europeu”: 

Se tivessemos seguido o exemplo politico da democracia praticada segundo as 
tradigoes africanas e indigenas na Republica dos Palmares, nao estarfamos ate hoje 
nos esforgando para construir uma estrutura de poder com alguma semelhanga a 
democracia (Nascimento, 1983, p.43). 

Em diametral oposigao as interpretagoes da FNB, Nascimento ve na socie¬ 
dade palmarina nao apenas a realizagao de valores democraticos, mas tambem 
socialistas. Estes, porem, proviriam de tradigoes africanas cujas raizes eram, 
segundo o autor, mais antigas que as teorias cientificas ocidentais. Baseando-se 
nas reflexoes de Julius Nyerere a respeito do projeto politico do “ujamaaismo” 
na Tanzania, o autor propoe a adaptagao do “comunalismo africano” a realida¬ 
de brasileira: 

Para a institucionalizagao do poder com base na autodeterminagao das massas 
afro-brasileiras, temos o exemplo inspirador do Quilombo dos Palmares: isto signi- 
ficaria a adogao da estrutura progressista do comunalismo tradicional da Africa, cuja 
longa experiencia demonstrou que em seu seio nao ha lugar para exploradores eex- 
plorados. Aceitar o comunalismo africano, situa-lo no contexto das exigencias con- 
ceituais, funcionais, e praticas da atualidade, significaria nada mais do que tornar a 
historia a favor de nos mesmos. Valeria como optar por uma qualidade de socialismo 
cujo funcionamento na Africa tem a sangao de varios seculos, muito antes que os 
teoricos europeus formulassem a sua definigao “cientlfica” de socialismo (Nasci¬ 
mento, 1980, p.26, 27). 
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No “projeto quilombista”, a figura do ultimo chefe de Palmares ganha des- 
taque como sfmbolo de integragao para todos os “afro-brasileiros” - categoria 
que, no entender de Nascimento (1980, p.158), inclui “o negro, o mulato, o 
moreno, o pardo, o escuro, o crioulo, o mestigo, ou qualquer outra classificagao 
etnica ou gradagao epidermica, mas com sangue de origem africana” (ib., p. 158). 
As concepgoes idealizadas do autor fizeram de Zumbi o “ultimo dos lfderes de- 
mocraticamente eleitos pelos quilombolas da Republica dos Palmares’', ou ainda 
o “primeiro socialista do Brasil” (ib., p.31, 43; grifo do autor). O heroi palmari- 
no e visto como “fundador, na pratica, do conceito cientffico historico-cultural 
do quilombismo” (ib., p.281). 

O Movimento Negro Unificado 

Quando se manifestaram os primeiros sinais de enfraquecimento do regime 
militar e se comegava a falar em “redemocratizagao” e “abertura”, o processo de 
organizagao das forgas polfticas negras foi novamente incentivado. Foi o momen- 
to em que os sinais de decadencia do “milagre economico” eram fortemente 
perceptfveis e varios setores da sociedade civil, sobretudo o operariado, come¬ 
garam a articular suas reivindicagoes. No dia 7 de julho de 1978, em frente as 
escadarias do Teatro Municipal de Sao Paulo, varios grupos encontraram-se 
com o objetivo de denunciar atos de discriminagao racial e de divulgar as ideias 
do recem-fundado Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagao 
Racial (MNUCDR). 132 O Movimento Negro Unificado (MNU) - como vem 


132 Segundo o militante Hamilton Cardoso, o nome assumido pelo grupo que organizou o ato 
publico foi Movimento Unificado Contra a Discriminagao Racial e somente por insistencia 
dos ativistas cariocas inseriu-se posteriormente o adjetivo negro na denominagao do grupo 
(apud M. E. Nascimento, 1989, p.108). O estopim deste protesto publico do MNU - cuja 
fundagao oficial se deu no dia 18 de junho de 1978 - foi a morte de dois trabalhadores negros 
(um morto em consequencia dos maus-tratos sofridos numa delegacia de polfcia, e o outro 
assassinado por um policial) e a exclusao de quatro atletas negros de um time juvenil de volei. 
A denuncia incessante de atos de discriminagao continuaria a ser um dos pontos mais impor- 
tantes do projeto politico do MNU. O ato publico atraiu, segundo a imprensa, cerca de 500 
pessoas no centro de Sao Paulo (o MNU falava em mais de 2 mil participantes, de acordo com 
M. E. Nascimento (1989, p.118). Houve discursos de Milton Barbosa, Clovis Moura, Eduar¬ 
do de Oliveira e de Abdias do Nascimento, e foi lida uma “Carta Aberta a Populagao”. As 
primeiras linhas ja revelam o tom e algumas das diretrizes polfticas da nova organizagao: 
“Hoje estamos na rua numa campanha de denuncia! 

Campanha contra a discriminagao racial, contra a opressao policial, contra o desemprego, o 
subemprego e a marginalizagao. Estamos nas ruas para denunciar as pessimas condigoes de 
vida da Gomunidade Negra” (cf. MNU, 1988, p.8). 


sendo chamado desde o seu Primeiro Encontro Nacional (14-16/12/1979, Rio 
de Janeiro) - transformar-se-ia no segundo grande movimento negro que con- 
seguia estabelecer suas atividades em varios estados do pais. 133 

Com o infcio da “abertura” no pais, a militancia politica, inclusive a negra, 
comegava tambem a olhar mais alem. Cresceu o interesse por movimentos so- 
ciais que atuavam em outros pafses. A intensificagao das informagoes a respeito 
do movimento negro nos Estados Unidos 134 e da luta pela independence de 
pafses africanos nao deixou de ter impacto sobre intelectuais negros no Brasil. 
A confluencia de varios acontecimentos historicos, bem como a existencia de 
diversas iniciativas de teor polftico-reivindicatorio 135 mais ou menos isoladas 
(cujos promotores buscavam a canalizagao de seus esforgos numa nova organi¬ 
zagao), propiciaria a criagao do MNU, Segundo Pinto (1993, p.363), associagoes 
como o Centro de Cultura e Arte Negra (Cecan), Federagao das Entidades Afro- 
Brasileiras do Estado de Sao Paulo (Feabesp) e o jornal Jornegro estiveram na raiz 


Segundo M. E. Nascimento (1989, p.88), a “Carta aberta” foi assinada pelas seguintes orga- 
nizagoes: Centro de Cultura e Arte Negra (Cecan) Sao Paulo; Instituto de Pesquisas da Cul¬ 
tura Negra (IPCN), Rio de Janeiro; Centro de Estudos Brasil-Africa; Renascenga Clube, Rio 
de Janeiro; Nucleo Socialista; Olorum Baba-Min; Sociedade de Intercambio Brasil-Africa 
(Sinba), Rio de Janeiro; Grupo de Atletas Negros, Sao Paulo; Afro-Latino-America; Institu¬ 
to Brasileiro de Estudos Africanistas (Ibea), Sao Paulo; Juventude Judaica; Convergencia 
Socialista; Grupo Decisao; Associagao Crista de Beneficencia (ACBB), Sao Paulo; Escola de 
Samba Quilombo, Rio de Janeiro. 

133 Os grupos “mais combativos” e estaveis do MNU estabeleceram-se nos estados da Bahia, 
Brasilia, Goias, Minas Gerais, Pernambuco, Rio de Janeiro, Rio Grande do Sul e Sao Paulo. 
O Jornal Nacional do MNU (n° 24) publica os enderegos de contato de 21 grupos locais do 
MNU existentes: Sao Bernardo do Campo, Santa Catarina, Fortaleza, Pernambuco, Goias, 
Maranhao, Segao Feira de Santana (Bahia), Segao Santo Amaro (Bahia), Segao Mata de Sao 
Joao (Bahia), Segao Alagoinhas (Bahia), Segao Ilheus (Bahia), Segao Sao Sebastiao do Passe 
(Bahia), Sao Paulo, Olinda (Pernambuco), Brasilia, Minas Gerais, Juiz de Fora (Minas Ge¬ 
rais), Parana, Rio Grande do Sul, Bahia e Campinas (Sao Paulo). 

A instancia suprema do MNU e o Congresso Nacional que se reune, via de regra, de tres em 
tres anos. O Congresso Nacional elege a Coordenagao Nacional formada por 17 membros dos 
quais cinco compoem a Coordenagao Executiva Nacional (cf. tb. o panfleto “Reagindo a vio- 
lencia racial e construindo um novo Brasil”, out. de 1997). 

134 Carlos Alberto Medeiros, um ativista de varios grupos do Rio de Janeiro, ja nos anos 1970, 
contava que, com a leitura da revista negra norte-americana Ebony, que comegara a comprar 
regularmente a partir de 1969, aprendeu a respeito do “movimento de direitos civis” dos Es¬ 
tados Unidos e acerca de certos modismos (afro look ) dos negros norte-americanos (apud Han- 
chard, 1991, p.150-151). 

135 Fora de Sao Paulo os grupos IPCN (Instituto de Pesquisa das Culturas Negras, fundado em 
1975) e Sinba (Sociedade de Intercambio Brasil-Africa, 1976), ambos do Rio de Janeiro, e o 
grupo Evolugao (Campinas) ja eram atuantes nessa epoca. 
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da formagao do MNU. 136 Hanchard (1991, p.208-212) lembra ainda a partici- 
pagao importante da organizagao Afro-Latino America, grupo ligado a revista 
Versus, que circulava como um orgao de publicagao da facgao sindical Conver¬ 
gence Socialista. 

O novo movimento adotaria posigoes ideologicas vinculadas a ideais politi¬ 
cos esquerdistas e assumiria um estilo politico que questiona e desafia a ordem 
politica e os valores sociais estabelecidos. Talvez ate por isso sua aceitagao so¬ 
cial tenha sido - quando comparada a imagem da FNB em sua epoca - bastante 
problematica. Sofreu resistencia tanto no meio das camadas sociais dominantes 
como entre a maioria da “populagao negra” que pretende representar. 137 O 
MNU nao conseguiu transformar-se num movimento de massas. O discurso 
intelectualizado ligado ao ideario esquerdista deve ter dificultado maior apro- 
ximagao com a maioria dos desprivilegiados, em nome dos quais o MNU luta. 
Outro fator pode ter sido a forga do ideario do branqueamento: embora ja nao 
tao imperioso como na decada de 1930, boa parte da populagao aparentemente 
nao se identificou, no principio, com a postura do grupo que exige uma demar- 
cagao clara entre "tnundo do branco” e “mundo do negro”. 

Diferentemente da militancia da decada de 1920 e 1930, que criava varios 
espagos recreativos e de sociabilidade, os encontros do MNU tem-se restringi- 


136 0 proprio MNU (1988, p. 77) afirma que a decisao de fundar a organizagao foi tomada duran¬ 

te uma reuniao no dia 18 de junho de 1978, na qual estavam presentes os seguintes grupos: 
Cecan, Grupo Afro-Latino America, Camara do Comercio Afro-Brasileiro, jornais Abertura 
e Capoeira, Grupo de Atletas e Grupo de Artistas Negros (MNU, 1988, p. 77). Segundo Moura 
(1983, p.72), a carta convocatoria para o “ato publico” que praticamente ratificou a fundagao 
do MNU, foi formulada pelos seguintes grupos: Grupo de Artistas Negros, Associagao Brasil 
Jovem, Grupo de Atletas Negros, jornais Abertura e Afro-Latino America, do Rio de Janeiro. 
Moura chama ainda a atengao para o fato de que houve alguns grupos que, desde o inicio, por 
discordance ideologies, nao aderiram ao projeto de unificagao defendido pelo MNU (Cf 
Pinto, 1993, p.373). . ' 

137 Vimos que, em 1979, Freyre acusou o MNU de tentar imitar a politica reivindicatoria dos 
negros norte-amencanos. Opos-se a criagao de movimentos negros politicos, uma vez que, 
para ele, nao ha um negro brasileiro’ a parte da comunidade nacional brasileira” (cf. Folha 
de S. Paulo, 6/05/1979). Dessa constatagao, concluia que possiveis atos de discriminagao 
teriam carater social, mas nao racial. De acordo com Hanchard (1991, p.217, 219), houve 
ainda no mesmo ano alguns pronunciamentos de funcionarios do governo que insinuaram ter 
a fundagao do MNU ferido a legislagao “anti-racista” contida na Lei Afonso Arinos. Segundo 
o militante Milton Barbosa, esse argumento foi usado tambem pelo presidente da Associagao 
dos Funcionarios Publicos da Bahia, quando desistiu de ceder a sede da entidade para a reali- 
zagao da segunda assembleia nacional do MNU. E depois, mais uma vez, pela policia, que 
proibiu a entrada de ativistas do MNU no Teatro Vila Velha, antes de o grupo conseguir final - 
mente reunir-se em assembleia no Institute Cultural Brasil-Alemanha (apud Gonzalez e Ha- 
senbalg, 1982, p.56). 


do, na maioria das vezes, a discussoes polfticas. Enquanto havia um numero 
consideravel de negros que participavam de atividades da FNB sem se familia- 
rizar com a ideologia e as propostas polfticas dos lfderes (alguns ex-membros da 
FNB, que concederam entrevistas a Pinto e a mim, lembraram-se de alguns cur- 
sos, festas e certas regras de comportamento exigidas pela organizagao, afirma- 
ram, porem, nao ter tornado conhecimento do projeto politico da FNB), as ati¬ 
vidades desenvolvidas pelo MNU exigiam certamente maior comprometimento 
politico dos filiados. 

As recomendagoes feitas, num panfleto do MNU, para todos aqueles que 
quisessem se filiar a organizagao demonstram a importance conferida a ques- 
toes de conteudo polftico-ideologico. A pergunta ‘‘[o] que e preciso para se tor- 
nar um militante do MNU?”, segue a seguinte resposta: 

As negras e os negros que se interessam pelo MNU e se dispoem a participar 
dessa entidade, devem procurar uma das nossas segoes para discutir os nossos docu¬ 
mented basicos - estatuto, programa de agao e carta de principios - e em seguida 
preencher a ficha de filiagao (“Reagindo a violence racial e construindo um novo 
Brasil”, outubro de 1997). 

A formagao de quadros politicos qualificados foi um dos objetivos do MNU. 
Mais que a FNB, os ativistas dos “novos” movimentos negros (fundados a par- 
tir do final da decada de 1970) representam um grupo - ainda minoritario - de 
pessoas de cor de pele negra que ja fazem parte da classe media urbana ou que 
buscam inserir-se nela. 

Na sua luta por ascensao social, muitos negros passaram por experiences 
pessoais dolorosas de discriminagao e exclusao. Para este grupo, com grau de 
educagao formal acima da media, tornou-se evidente que apostar apenas na for¬ 
magao profissional e/ou intelectual nao e suficiente para ser tratado da mesma 
forma como pessoas com cor de pele clara no mercado do trabalho. Aos poucos, 
novos estudos academicos (cf. tese de Hasenbalg, 1979) revelariam que, ao con- 
trario das projegoes esperangosas de Fernandes, nas decadas de 1950 e 1960, a 
desigualdade social entre negros e brancos nao diminuiu com os processos de 
modernizagao social e economica. Hasenbalg tentaria mostrar (cf. cap. 4) que tais 
desigualdades estao relacionadas com a presenga do preconceito e da discrimi¬ 
nagao raciais que, longe de serem mera heranga do antigo regime, assumiriam, 
numa sociedade de classes, novos significados e fungoes. Com o decorrer do 
tempo, os protestos e as reivindicagoes polfticas da nova militancia poder-se- 
iam apoiar em mais e mais dados quantitativos que comprovam a contfnua si- 
tuagao desprivilegiada dos negros em relagao aos brancos em todos os indicado- 
res socioeconomicos. 
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A orientagao ideologica dos idealizadores do MNU, juntamente com suas 
interpretagoes de raga, cultura e identidade, fez surgir uma ideia de negro que 
se distingue substancialmente do modelo de negro da FNB. Conseqiientemen- 
te, as interpretagoes a respeito da “historia do negro” no Brasil e as reivindica- 
goes politicas do MNU parecem, em muitos pontos, diametralmente opostas ao 
ideario da FNB. 138 Diferentemente dos movimentos dos anos 1920 e 1930, as re- 
flexoes dos militantes do MNU partem de uma crftica ao regime politico-eco¬ 
nomico do pais. Nao se concebe mais o proprio negro como “culpado” pela sua 
situagao desprivilegiada: ao entender o sistema capitalista como o responsavel 
pela miseria e marginalizagao de grande parte da populagao, a questao da dis- 
criminagao racial passa a ser tratada como um fenomeno diretamente ligado ao 
'‘sistema economico explorador” e/ou a “civilizagao branco-europeia”. As pri- 
meiras palavras do “Programa de Agao do MNU”, aprovado no Primeiro Con- 
gresso Nacional no Rio de Janeiro, em 1979, expressam bem esta postura: 

CONTRA A DISCRIMINAQAO RACIAL 

CONTRA A MARGINALIZAQAO DO NEGRO 

O sistema capitalista marginaliza as camadas mais baixas da populagao do pro- 
cesso social e economico, tendo como objetivo a permanencia da exploragao manti- 
da pela minoria no poder (“Programa de agao”, MNU, 1979, p.l). 139 


138 E interessante notar que, nas poucas references que o MNU faz a FNB, reconhece-se esta 
ultima como a "mais poderosa organizagao polftica negra de massa deste seculo [XX]". O 
MNU (1988, p.69) destaca seu grande potencial de mobilizagao ("a FNB chegou a congregar 
mais de 200 Mil Negros"), mas evita fazer comentarios a respeito da orientagao politica da 
organizagao. As vezes pode-se perceber uma critica nas entrelinhas, como nas palavras do 
militante Cunha Junior (1992, p.25): “A Frente Negra teve seus erros de diregao, dentre os 
quais podemos indicar a vinculagao a tendencias politicas nao representativas das bases e ainda 
a ansia de cobrir muitas frentes de trabalho e opgoes, sobre o mesmo teto. Mas de toda forma 
era uma entidade politica que tentou transfer mar-se em partido politico negro e que teve sua 
agao cortada pela ditadura getulista de 1937" (grifo do autor). 

139 Pinto (1993, p.397) chama a atengao para o uso de um tipo de vocabulario, que aparece ja nas 
primeiras publicagoes do MNU, que indica uma certa influencia marxista no pensamento dos 
militantes da epoca: "Empregam-se, com freqiiencia, asexpressoes ‘classe trabalhadora, burgue- 
sia, patroes , empregado”'. Para explicar o status social do escravo, um "texto-base” do MNU 
("Documento de formagao de quadros") apoia-se explicitamente nas analises de Marx: no do- 
cumento defende-se a ideia de que, no sistema economico brasileiro, "o escravo [era] um sim¬ 
ples objeto’ [...] ‘O escravo e vendido, com sua forga de trabalho de uma vez para sempre ao seu 
proprietario. Ele mesmo e uma mercadoria, mas sua forga de trabalho nao e sua mercadoria’ 
(Marx, K. - Trabalho assalariado e capital)” (cf. MNU, 1988, p.55). No orgao de publicagao 
oficial do MNU, Revista do MNU (1981, n° 4, p.l5), recorre-se tambem a um comentario de 
Trotsky sobre Garvey para interpretar e prestigiar o movimento historico que propunha "a vol- 
ta a Africa” (cf. a postura oposta da FNB, tanto em relagao as ideias de Garvey como a Trotsky). 


No Programa de Agao aprovado em 1984 (p.18), a relagao entre “capitalis- 
mo” e "racismo” e explicitada da seguinte maneira: “O racismo sempre existiu. 
Mas foi na sociedade capitalista que o racismo ganhou forma de doutrina, siste- 
matizando ideias de superioridade e inferioridade biologica, entre homens e 
povos, buscando justificar a dominagao e exploragao de povos inteiros”. 

Pode-se constatar nos folhetos e boletins do MNU - diferentemente das pri¬ 
meiras decadas da imprensa negra - a quase inexistencia de criticas aos habitos 
e comportamentos do “negro comum”. O trabalho, e tambem a problematica 
do desemprego, ganham uma conotagao bem diferente. Enquanto os frentene- 
grinos entendiam que o trabalho enobreceria o ser humano e apostavam que, 
ao se dedicar a ele, o negro poderia veneer na vida e talvez ate o preconceito, 
essa nova geragao de militantes ja nao enxerga o trabalho com tanta positivi- 
dade: relaciona-o, em primeiro lugar, a exploragao da mao-de-obra negra. O 
negro tende a ser visto como “vftima” do sistema. Esse tipo de raciocinio gerou 
propostas politicas, frequentemente consideradas “radicals”, tais como a exigen- 
cia de que todos os “presos negros” considerados “comuns” ganhassem o status 
de “presos politicos” — essa foi uma das primeiras reivindicagoes oficiais do 
MNU. 

No Congresso Nacional pela Anistia (1979), o MNU apresentou o documen¬ 
to intitulado “O papel do aparato policial do Estado no processo de dominagao 
do negro e a anistia”, que justificava essa postura com as seguintes palavras: 

O Negro nao tem em suas maos as mais variadas formas de propriedade e ga- 
rantias de sobrevivencia atraves do trabalho remunerado. O individuo quando se 
posiciona contra a ordem vigente e porque nao concorda com a sua participagao de- 
sigual nas relagoes sociais, de trabalho e de produgao na medida em que ele nao usu- 
frui democraticamente dos direitos adquiridos pelos membros da sociedade em que 
vive. 

A forma do individuo expressar a sua oposigao em relagao a situagao atual, varia 
de acordo com o seu nivel de consciencia. Se o individuo tem claro as causas que 
geram a sua condigao de dominado e explorado, ele se organizara em um grupo poli¬ 
tico e tera uma atuagao organizada. Quando ele nao tem essa consciencia a sua agao 
se da ao nivel individual, dai o assalto ao patrimonio privado. 

Nos dois casos a agao do individuo expressa uma posigao politica; diferenciando 
apenas nas formas de agao, uma coletiva, a outra individual. O Estado reprime em 
ambos os casos. Agora, quando o individuo participa de uma luta politica por uma 
sociedade mais justa e pratica o assalto a bancos, e considerado Preso Politico. No 
entanto, quando a agao se da ao nivel individual, o elemento que a pratica e conside¬ 
rado Preso Gomum, do que discordamos e caracterizamos tambem como Preso Po¬ 
litico (apud Moura, 1983, p.l62). 
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Alem de denuncias e do combate a atos de discriminagao, assumidos como 
questoes fundamentais da nova organizagao, o MNU empenhou~se ainda, des- 
de cedo, numa campanha contra a violencia policial. Ao entender as atividades 
do movimento como parte integrante da luta dos “oprimidos” de todo o mundo 
contra a dominagao do capitalismo e/ou do mundo ocidental, pregava-se tam- 
bem a solidariedade internacional entre organizagoes que se dedicavam ao com¬ 
bate ao racismo. Assim, nos vefculos de publicagao do MNU -Revista do MNU, 
Nego, Jornal National do MNU U0 - ganhavam destaque analises sobre as “lu- 
tas de libertagao” dos negros em outras diasporas. 141 No “Programa de Agao”, 
aprovado no IX Congresso Nacional do MNU, em Belo Horizonte (1990), o item 
VIII delibera, sob o tftulo “Pela solidariedade internacional a luta de todos os 
oprimidos”, o seguinte: 

- SOLIDARIZAR-SE com a luta de todos os oprimidos e grupos etnicos discrimi- 
nados. 

- INTENSIFICAR a relagao com setores da luta anti-racista, a nfvel internacional, 
visando obter apoio para o projeto politico do povo negro brasileiro. 

- EXIGIR do governo brasileiro o total rompimento de relagoes diplomaticas, co- 
merciais e culturais com o governo racista da Africa do Sul. 

- PRESTAR solidariedade ativa a luta dos povos indigenas no Brasil” (in “Docu- 
mentos basicos do MNU”, 1992, p.24). 

Essa postura opoe-se, mais uma vez, frontalmente ao “antiinternacionalis- 
mo” defendido pela FNB. 

A partir de suas convicgoes polftico-ideologicas, o regime de escravidao tam- 
bem foi interpretado diferentemente da maneira concebida pela FNB. A escra- 


140 A Revista do MNU circulava como orgao da coordenadoria estadual do MNU de Sao Paulo. 
Em maio de 1987 a revista Nego (fundada pelo MNU, Bahia, em 1981) transforma-se no orgao 
nacional oficial do MNU. Saem mais quatro edigoes sob o titulo Nego (o ultimo e o n° 15) antes 
de ter o nome mudado para Jornal Nacional do MNU (cf. Jornal Nacional do MNU [1989, 
n° 16]). Percebe-se aqui que a dificuldade de publica^o era ainda maior do que nos tempos da 
FNB, que chegou a editar 70 numeros de A Voz da Raga num periodo de pouco mais de cinco 
anos. A tiragem do Jornal Nacional do MNU e de 5 mil exemplares; ela nao ultrapassa a tira- 
gem de A Voz da Raga que oscilava entre mil e 5 mil (cf. tb. Ferrara, 1986, p. 68 ). 

141 Outras preocupa^oes abordadas nos programas de a^ao” do MNU sao, alem das questoes ja 
citadas, racismo e educagao, a folclorizagao da cultura negra, a explora 9 ao sexual, social e eco¬ 
nomica da mulher negra, racismo e meios de comunica^ao, a questao fundiaria. Outros topi- 
cos frequentemente debatidos sao o homossexualismo e o machismo. Existe nessa organiza- 
?ao um Nucleo de Mulheres do MNU, que desenvolve atividades especificas e publica cadernos 
e panfletos. 


vidao perdia totalmente a conotagao de “estagio inferior” de desenvolvimento 
no processo do progresso da humanidade para transformar-se num sistema de 
exploragao desumano: 

A violencia como meio de submissao, desumanizagao foi utilizada para negar a 
essentia do Homem. A escravidao brasileira nao foi benevolente como alguns que- 
rem. Nao existe benevolencia quando, atraves da forga e violencia, obriga-se o ho¬ 
mem a transformar o seu ser em objeto, para beneficio economico de outro (“13 de 
maio de 1988”, p.3; grifo do autor). 142 

Aos olhos dessa nova militancia negra, porem, o negro, embora “vitimado” 
pelo sistema, nao teria sucumbido passivamente a escraviza^ao: 

Os escribas da historiografia oficial comprometida com os interesses das elites 
dominantes, afirmam que os negros africanos escravos, eram doceis e ser vis e se sub- 
meteram passivamente a escravidao. Pelo contrario, vamos constatar na historia do 
negro brasileiro uma serie de movimentos, insurrei 9 oes, revolu 9 oes, rebelioes, de 
luta dos negros africanos contra o regime da escravatura no Brasil (“Documento de 
forma 9 ao de quadros”, in MNU, 1988, p.53). 

Ou ainda: 

Conscientes de sua importancia no processo economico e social no Brasil, o ne¬ 
gro resistiu sempre a escravidao (Ana Celia da Silva, MNU, Bahia, in MNU, 1988, 
P-48). 

Diferentemente da FNB, o MNU tern homenageado a participa^ao do ne¬ 
gro nas varias revoltas historicas populares, como na Revolta dos Alfaiates, na 
Revolugao Pernambucana e na Revolta dos Males (cf. “Documento de forma- 
gao de quadros”, MNU, 1988, p.54s). Mas os quilombos de Palmares sao igual- 
mente destacados o auge da historia do negro no Brasil. Se, de um lado, celebram- 
se Palmares e seu ultimo lider, Zumbi, como exemplos alegoricos de resistencia 
negra, de outro, rechaga-se o Dia da Aboligao (13 de Maio) como data simboli- 
ca da liberdade: 


142 Cf. tb. o seguinte trecho de um planfeto recente (s.d.) que protesta contra as comemora 95 es 
oficiais de “500 anos do descobrimento do Brasil”: “Nos negros fomos sequestrados e trazi- 
dos a for 9 a para trabalhar aqui. Nao ha nada de romantico e paclfico nisso, pelo contrario: ha 
uma violencia sem precedentes. Aqui fomos escravizados, nossa cultura violentada, enfim, 
fomos brutalmente desumanizados pelos colonizadores”. 
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Em Palmares, os negros rebeldes transformaram uma selva inabitavel para o 
homem branco, europeu e escravista, num paraiso de vida e liberdade. Ali plantavam 
milho, feijao, mandioca, cana-de-agucar, legumes. Preparar e lavrar a terra, semear 
e colher, eram atividades coletivas. Colhidos os frutos que as maos livres semeavam, 
havia a celebragao, numa semana inteira de festejos na qual homens livres faziam cul- 
to a vida, comendo e bebendo, da mesma bebida, cantando e dan 5 ando. Afinal ti- 
nham alcangados seus objetivos: em liberdade, longe do trabalho forgado e das chiba- 
tas dos senhores de engenho, conseguiram viver e manter a especie, atraves do 
trabalho conjunto (“Documento de Formagao de Quadros”, in MNU, 1988, p. 61- 
grifo do autor ). 143 

Com a elaboragao de um manifesto - apresentado na sua Segunda Assem- 
bleia Nacional em Salvador, no dia 4 de novembro de 1978 - que declarava a data 
da morte de Zumbi (20 de novembro) o Dia Nacional da Consciencia Negra, o 

MNU formalizava tambem seu distanciamento dos atos comemorativos do 13 
de Maio: 144 


143 No Jornal Nacional do MNU (n° 18), um artigo de um militante pernambucano problematiza 
as tentativas de alianga com a “esquerda branca” do pals por esta ainda nao ter se libertado 
totalmente do "preconceito racial”. Arguments que nao e necessario recorrer ao ideario soci- 
alista dos brancos: bastaria remeter-se as experiences historicas dos quilombos, cuja organi- 
zagao social apresentava, segundo o autor, tragos socialistas. Como "prova" cita o diario do 
capitao holandes Blaer (encarregado de combater os palmarinos), que em 1645 (!) teria carac- 
terizado a forma de agricultura praticada em Palmares como "‘uma verdadeira colonia agri¬ 
cola de feigao socialista’” (cf. Josafa Mota, MNU/PE, in: JNMNU, n° 18, p 11) As reflexoes 
desse militante, publicadas no orgao oficial do MNU, demonstram tambem que a linha de 
argumentagao do movimento nao se distancia substancialmente do projeto "O Quilombis- 
mo , apresentado por Abdias do Nascimento. Mesmo que Pinto (1993, p.430) e Hanchard 
(1991, p.220) questionem a influencia da obra de Nascimento sobre o MNU percebe-se que 
houve no minirno, uma troca de ideias e/ou um desenvolvimento de concepts paralelas no 
meio dos ativistas negros acerca da analise politics dos quilombos a partir do inicio dos anos 
80. A mterpretagao dos quilombos de Palmares apresentada no “manifesto nacional” (cf. 
abaixo) que proclama o 20 de novembro Dia Nacional da Consciencia Negra, em 1978 - ou 
seja, antes mesmo da publicagao do livro de Nascimento -, e mais um indicio que sustenta tal 
hipotese. Ao apresentar no seu livro O quilombismo o trecho inicial desse manifesto, Nasci¬ 
mento faz o seguinte comentario: “O Movimento Negro Unificado Contra o Racismo e a 
lscnminagao Racial assim registra seu conceito quilombola ao definir o ‘Dia da Consciencia 
Negra (Nascimento, 1980, p.256; grifo do autor). 

144 Segundo o proprio MNU, os primeiros questionamentos das comemoragoes do 13 de Maio 
surgiram dentro do “Grupo Palmares”, fundado em 1971 no Rio Grande do Sul. Afirma um 
artigo, publicado em Nego (n° 14, p.3), que o primeiro ato publico em homenagem a Zumbi e 
Palmares foi promovido pelo grupo no dia 20 de novembro de 1971. As analises de M. Santos 
sugerem que as atividades do “Grupo Palmares”, composto de 12 universitarios negros, 
toram inspiradas nos estudos de Decio Freitas, professor universitario de Porto Alegre e espe- 
cialista em Palmares. O mesmo autor cita ainda um trecho do texto com o qual o grupo, em 


AO POVO BRASILEIRO 
MANIFESTO NACIONAL DO 
MOVIMENTO NEGRO UNIFICADO 
CONTRA A DISCRIMINACAO RACIAL 
A ZUMBI 

20 DE NOVEMBRO: DIA NACIONAL DA 
CONSCIENCIA NEGRA 

Nos, negros brasileiros, orgulhosos por descendermos de Zumbi, h'der da Repu- 
blica Negra de Palmares, que existiu no Estado de Alagoas, de 1595 a 1695, desa- 
fiando o domi'mo portugues e ate holandes, nos reunimos hoje, apos 283 anos, para 
declarar a todo povo brasileiro nossa verdadeira e efetiva data: 20 de novembro, DIA 

NACIONAL DA CONSCIENCIA NEGRA! 

Dia da morte do grande h'der negro nacional, ZUMBI, responsavel pela PRI- 
MEIRA E UNICA tentativa brasileira de estabelecer uma sociedade democratica, 
ou seja, livre, e em que todos - negros, rndios, brancos - realizaram um grande avan- 
90 politico e social. Tentativa esta que sempre esteve presente em todos os quilom¬ 
bos. Hoje estamos unidos numa luta de reconstrugao da sociedade brasileira, apon- 
tando para uma nova ordem, onde haja a participagao real ejusta do negro, uma vez 
que somos os mais oprimidos dos oprimidos ; nao so aqui, mas em todos os lugares 
onde vivemos. Por isto, negamos o treze de maio de 1888, dia da aboligao da escrava- 
tura, como um dia de libertagao. Por que? Porque nesse dia foi assinada uma lei que 
apenas ficou no papel, encobrindo uma situagao de dominagao sob a qual ate hoje o 
negro se encontra: 

JOGADO NAS FAVELAS, CORTigOS; ALAGADOS E INVASOES; 
EMPURRADO PARA A MARGINALIDADE, A PROSTITUigAO, A MEN- 
DICANCIA, OS PRESIDIOS, O DESEMPREGO E O SUBEMPREGO tendo 
sobre si, ainda, o peso desumano da VIOLENCIA E REPRESSAO POLICIAL. 
Por isto, mantendo o espirito de luta dos quilombos, GRITAMOS contra a situa 9 ao 
de exploragdo a que estamos submetidos, lutando contra o RACISMO e toda e qual- 


1973, justificou a recusa da celebragao do dia 13 de maio: "o verdadeiro dia nacional do negro 
e o 20 de novembro - dia tido como o dia da morte do lider Zumbi dos Palmares, identificado 
como simbolo da capacidade criadora e orgulho de umaraga” (apud M. Santos, 1991, p. 151), 
Comegava-se a argumentar que a aboligao nao teria resolvido os graves problemas sociais que 
o negro enfrenta. Os militantes do MNU assumiram essa mesma postura quando, no ano do 
centenario, por exemplo, propagaram a seguinte "conta simbolica”: “372 anos de escravidao 
+ 100 anos de ‘Aboligao’ = 472 anos de opressao” (cf. Nego, 1988, n° 14). Como consequen- 
cia dessa analise, e diferentemente da postura da FNB, a princesa Isabel tornou-se o foco de 
duras criticas: Viva Zumbi! Viva todos os negros combatentes! Viva a luta do povo negro! 
Pelo fim da ficgao! Fora com os racistas manipuladores de nossa historia. Pela morte historica 
de Isabel, Rui Barbosa, Gilberto Freire e demais racistas!” (in Nego, n° 7, p.2). 
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quer forma de OPRESSAO existente na sociedade brasileira, e pela MOBILIZA- 
QAO da Comunidade, visando uma REAL emancipagao politica, economica, so¬ 
cial e cultural. Desde o dia 18 de junho somos o MOVIMENTO NEGRO UNIFI- 
CADO CONTRA A DISCRIMINAQAO RACIAL, movimento que se propoe a 
ser um canal das reivindicates do negro brasileiro e que tern suas bases nos CEN- 
TROS DE LUTA, 145 formados onde quer que o negro se faga presente. 

E preciso que o MOVIMENTO NEGRO UNIFICADO CONTRA A DIS- 
CRIMINAgAO RACIAL se torne forte, ativo e combatente; mas, para isso e ne- 
cessaria a participagao de todos, afirmando o 20 de novembro como o DIA NA- 
CIONAL DA CONSCIENCIA NEGRA. 

PELO DIA NACIONAL DA CONSCIENCIA NEGRA 
PELA AMPLIAQAO DO MNUCDR 

POR UMA VERDADEIRA DEMOCRACIA RACIAL 

PELA LIBERTAgAO DO POVO NEGRO (apud Gonzalez e Hasenbalg, 
1982, p.58, 59). 

As reivindicagoes do texto partem, mais uma vez, de uma critica dura ao sis- 
tema socioeconomico. O MNU entende tambem que suas atividades devem 
“desmascarar” nao apenas as desigualdades existentes, mas tambem o discurso 
dominante que tende a amenizar as discriminagoes raciais. A democracia racial 
e vista agora como um mito, como uma ideologia que encobre a crua realidade. 
A palavra de ordem e “derrubar o mito da democracia racial”. Ao projeto poli¬ 
tico national, opoe-se a experiencia historica dos quilombolas. 

Na ansia de fundamentarem e justificarem seu projeto politico, os militan- 
tes do MNU projetaram valores e instituigoes do mundo ocidental moderno na 
sociedade palmarina do seculo XVII (democracia, 146 republica, progresso, liber - 
dade 147 ), que nao deixam de refletir tambem seus proprios anseios politicos. De 

145 Os “centros de luta" foram projetados como nucleos de base da organizagao, para cuja funda- 
gao bastariam tres pessoas. Num primeiro encontro em Sao Paulo (23/07/1978), a assem- 
bleia do movimento definiu os “centros de luta” como “grupos de negros organizados em 
seus locais de trabalho, bairros, favelas, escolas de samba, candombles, escolas, para levarem 
a luta contra a discriminagao racial” (apud M. E. Nascimento, 1989, p.108). 

146 Diferentemente da FNB, o MNU define-se como uma organizagao rigorosamente “demo- 
cratica”: “Nas discussoes do Congresso o MNU definiu o seu carater, enquanto movimento 
Autonomo, que se fundamenta no metodo democratico, e comporta diversas correntes, que 
se comprometem com os documentos basicos, a linha politica e as prioridades estabelecidas 
pelo conjunto do movimento, e busca viabilizar a solidariedade junto aos movimentos negros 
e progressistas” (cf. Revista MNU, n° 4, p.6). 

147 Os textos do MNU nao distinguem entre o conteudo do conceito de liberdade num “estado 
moderno” e o status de ser livre num outro momento historico (“pre-iluminista”) ou em so- 
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forma semelhante aos frentenegrinos, usam expressoes como “netos de Zum- 
bi” para se referir ao grupo que pretendem representar (por exemplo Revista do 
MNU f n° 4, p.ll). A afirmagao metaforica de uma filiagao a Zumbi visa con- 
cretizar dois objetivos: legitimar simbolicamente a luta do grupo e, ao mesmo 
tempo, formar e fortalecer um sentimento de solidariedade e de uniao entre os 
negros. 

A luta por maior integragao na sociedade global ganha, nesse contexto, um 
tom bem diferente que tinha no discurso da FNB. A reivindicagao do direito a 
igualdade sobrepoe-se a reivindicagao do direito a diferenga. O que, nos anos 
1930, era reverenciado como - tambem - simbolo national tende a ser transfer - 
mado em simbolo etnico. Aos olhos dos militantes do MNU, Zumbi, festejado 
no dia 20 de novembro, representa, em primeiro lugar, um “simbolo negro”. O 
pronunciamento do coordenador nacional do MNU feito em Brasilia durante um 
ato politico que encerrava a Marcha Zumbi dos Palmares contra o Racismo, pela 
Cidadania e a Vida, foi claro. Diferentemente de outros lideres politicos e repre- 
sentantes de outras entidades negras, 148 Luiz Alberto enfatizou, no seu discur¬ 
so comemorativo de 300 anos de Zumbi, a necessidade de delimitar o alcance do 
simbolo Zumbi: 

Se hoje o povo negro de todas as partes do Brasil com o esforgo estupendo se 
deslocou ate aqui a Brasilia para demonstrar a nossa unidade de objetivo e preciso 

ciedades nao-ocidentais (cf. tb. a critica a Fernandes e Bastide, no cap. 4): “Palmares, terra de 
homens livres, que nao aceitou o julgo da escravidao, resistiu cerca de um seculo, as investidas 
de Portugueses e holandeses, que objetivavam destrul-lo. A 20 de Novembro Zumbi morre 
lutando em defesa do mais alto ideal pelo qual toda humanidade sempre lutou - A liberdade” 
(cf. Revista MNU, n° 2, p.19). 

148 Cf., por exemplo, o seguinte trecho da fala da entao senadora Benedita da Silva (do Partido 
dos Trabalhadores), que entende o simbolo Zumbi nao apenas como um ideal negro, mas 
apresenta a historia de resistencia de Palmares como uma ligao e proposta politica para toda a 
nagao brasileira: “O ideal de Palmares nao morreu. O dia 20 de novembro, esse dia tambem e 
o dia que traz para nos um momento de confraternizagao, nao apenas de comemoragao pelo 
dia de Zumbi dos Palmares, mas a confraternizagao entre nos, a confraternizagao entre a raga 
brasileira [...]. Zumbi foi o maior llder politico que o Brasil conheceu e [...] Palmares foi a 
republica que nos queremos construir fraterna, solidaria, igualitaria, onde a mistura de ragas 
era essencialmente de negro, de Indio e dos brancos pobres. Nos ja fomos para as pragas, ja 
falamos das desigualdades sociais, ja falamos do racismo que impera no pals, ja falamos das 
diferengas hoje nesse pals, mas agora nos queremos fazer um trato para que possamos aumen- 
tar a nossa representatividade no chamado espago de poder. E por al que a gente vai fazer as 
transformagoes e as mudangas que esse pals necessita para reconhecer, para garantir que Zum¬ 
bi dos Palmares nao e apenas o nosso Uder, o Uder da negritude, mas ele e o grande heroi brasileiro 
e tem que constar como isso . E por isso que essa marcha foi realizada [...]” (discurso de Benedita 
da Silva, 20/11/1995; grifo do autor). 
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separar a nossa manifestagao com [de] um discurso de que Zumbi neste momento 
representaria o ideal de todos os brasileiros. Mas isto nao e verdade. Zumbi repre- 
senta o ideal do povo negro e do povo oprimido. Porque Zumbi nao pode ser coloca- 
do na galeria dos herois nacionais, ao lado de Domingos Jorge Velho. Zumbi nao 
pode ser colocado na galeria de herois nacionais ao lado de princesa Isabel. Porque 
esses herois sao herois deles, Zumbi e heroi nosso - e isso tern que ficar afirmado! 
(discurso de Luiz Alberto, 20/11/1995). 

Nas palavras finais do seu discurso, Luiz Alberto deixa claro que as ativida- 
des politicas negras deviam visar a “conquista do poder”: 

Neste momento esta colocada uma tarefa politica fundamental para o nosso povo 
e para as nossas organizagoes negras: e construir a unidade da luta do nosso povo, 
fazer aquilo que os outros irmaos nos outros paises, na Africa do Sul, nos paises de 
linha de frente fizeram - unir a nossa luta, organizar o nosso povo para disputar o 
poder, para que um dia a gente esteja aqui em Brasilia comemorando a vitoria do 
povo negro do nosso pais. 149 E isso ai, companheiros e companheiras, minhas irmas. 
Valeu Zumbi, valeu Zumbi, valeu a luta do nosso povo! ( ib .). 

O MNU nao esconde sua relagao conflituosa com as instituigoes do Estado. 
As explicates que acompanham as resolugoes do XI Congresso Nacional do 
MNU (1995) definem a "Relagao do MNU com o Estado e suas instituigoes” 
da seguinte maneira: "O aparelho do Estado esta a servigo do poder branco, ou 


149 Cf. tb. as palavras de outro lider do MNU: “A meta basica principal eu diria que seria a toma- 
da do poder mesmo e instituir um poder onde nao houvesse racismo [...]. Eu avalio que a 
gente deve buscar uma sociedade socialista [...] Esta sociedade socialista demanda tarefas muito 
importantes: por exemplo, a organizagao economica da populagao negra, a reconstrugao da 
cultura negra, da visao de mundo africana - e isso dentro de uma realidade. [...] Nos vamos 
buscar nossas origens la atras, nossos valores, os fundamentos a questao da educagao 
[...], uma reestruturagao politica com insergao do negro e uma reformulagao, inclusive, da 
pollcia e das forgas armadas [...] Eu acho que a luta pacifista e importante, ela tern toda uma 
tecnica. Adoraria que nao houvesse derramamento de sangue, mas [...] eu nao tenho a menor 
duvida de que vai chegar o momento que a gente vai ter que caminhar para isso. Agora, e um 
momento distante - muitas tarefas estao colocadas antes. Acho que e como o Congresso Na¬ 
cional Africano: quer dizer, primeiro se esgotam todas as vias pacificas, para depois voce en- 
trar com o esquema armado. Para mim esta muito claro que o burgues, o capitalista, que sao 
os brancos, nao vao abrir mao de seu poder numa boa, e eles vao ter muitos aliados [...]. Nos, 
do MNU, sabemos que e uma luta de curto, medio e longo prazo. Por hora estamos colocando 
o seguinte: um projeto politico para o povo negro do Brasil - essa e uma etapa fundamental e 
decisiva. Mas nos sabemos que nos vamos ter que depois, mais na frente, encarar uma segun- 
da etapa que vai ter que abranger toda a sociedade brasileira mesmo. Mas nesse momento nos 
estamos situando o negro aqui no seu campo” (entrevista n° 5). 


seja, a raga dominante conseguiu constituir uma classe dominante, nao so do 
ponto de vista da identidade racial mas tambem ideologica” 150 . Nota-se aqui uma 
postura substancialmente diferente diante do projeto nacional do que aquela 
assumida pelos grupos negros dos anos 1920 e 1930. Enquanto a FNB buscava 
a integragao social do negro via "assimilagao” dos valores brancos, os esforgos 
do MNU visam elaborar um ‘projeto politico do povo negro para o Brasil, do 
ponto de vista do povo negro”, le-se no Jornal Nacional do MNU (n° 24, p.2) 
(cf. tb. boletim Luta Negra, 1995). 

Dessa nova optica, o 13 de maio, dia comemorativo para a FNB, cai em des- 
credito total. No entender das liderangas do MNU, a Aboligao em nada mudou 
as pessimas condigoes de vida da populagao negra e nao deve, portanto, ser fes- 
tejada como um dia de libertagao. Em panfleto do MNU, distribuido naquele 
dia, le-se: 

Antes escravo e hoje, lavrador, campones, operario. Ontem sem carta de alfor- 
ria, em seguida preterido pelos imigrantes europeus, hoje sem emprego, subempre- 
gado, arrochado no salario. Antigamente nas senzalas, nos tempos atuais nas fave- 
las, nos cortigos e nas penitenciarias” (apud Maues, 1991, p.126). 

Veja-se tambem o seguinte poema de Ele Semog que foi publicado, por oca- 
siao do 13 de maio de 1988, em caderno editado pelo MNU juntamente com o 
Grupo Ginga e o bloco afro lie Aiye: 

A 13 de maio 
Fica decretado 
Luto Oficial na 
Comunidade negra 
E serao vistos 
Com maus olhos 
Aqueles que comemorarem, 
festivamente, 

Esse treze inutil. 

E fica o lembrete: 

Liberdade se toma 


150 E continua: “O MNU sempre teve como princlpio a rejeigao do Estado que, se antes tinha 
uma postura paternalista e ‘dialogava’ com os movimentos sociais (exemplo disso e a cria- 
gao de diversos conselhos no pais), hoje se apresenta com outra orientagao: o fortalecimen- 
to do aparelho repressivo e estruturas paralelas (como grupos de exterminio)” (apud JNM- 
NU, n° 20, p.7). 
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Nao se recebe 

Dignidade se adquire 

Nao se concede (13/5/1988, p.12).' 51 

Os esforgos para delimitar o grupo baseiam-se em reflexoes que buscam 
defimr o que e “ser negro”. A primeira frase da “Cartade Princfpiosdo MNU” 
diz: Nos, membros da populagao negra brasileira - entendendo como negro 
todo aquele que possui na cor da pele, no rosto ou nos cabelos, sinais caracteris- 
ticos dessa raga 152 Em mais de uma ocasiao, os militantes do MNU vem 
descrevendo seu grupo como "maioria da populagao brasileira” (por exemplo 
"texto do MNU sobre a marcha dos 300 anos de Zumbi”, in: Jornal National 
do MNU UNMNU], 1996, n° 20). Quando, nas suas argumentagoes politicas, 
recorrem a dados estatlsticos oficiais (por exemplo IBGE), costumam somar as 
porcentagens das classificagoes “preto" e “pardo” e junta-las sob a categoria 
povo negro” ou ainda, mais recentemente, "afrodescendentes”. Vimos que a 
mesma dicotomia conceitual (nao-brancos/brancos) estabeleceu-se na tradigao 

1 51 14 p b ! 2 ). SegUinteS treCh ° S de Um P ° ema d ® ° liveira Silveira Publicado na revista Nego (n° 

Treze de maio traigao 
liberdade sem asas 
e fome sem pao. 

Liberdade de asas quebradas 
como 

este verso. 

Liberdade asa sem corpo 
que se sufoca no ar 
se afoga no mar. 

Treze de maio - ja dia 14 

oY da encruzilhada: 

seguir 

banzar 

voltar? 

Treze de maio - ja dia 14 

a resposta gritante: 

pedir 

servir 

calar. 

Os brancos nao fizeram mais 
que meia obrigagao 

152 Numa critica l categorias classificatorias usadas pelo IBGE, le-se: "Observa-se que a desig¬ 
nate negros pardos’, e ‘mulatos' refere-se ao tratamento dispensado ao item cor, pelo IBGE 
Para nos do Movimento Negro Unificado, os negros, e sens descendentes constitui em uma 
so raga e um umco povo (cf. “Programa de agao”, 1984, p. 5). 


UMA HIST6RIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 391 

sociologica dos estudos das relagoes raciais (cf. Fernandes, Hasenbalg), que in- 
fluenciariam, de forma decisiva, a militancia da decada de 1970 e postenores 
De uma maneira geral, o MNU parece querer atrair para sua organizagao 
tambem as pessoas que no cotidiano brasileiro freqiientemente “passam” por 
morenos, mulatos, mestizos etc. Veremos ainda que ha um entendimento entre 
a militancia segundo o qual ocorreu no Brasil, como resultado de uma ideologia 
racista e alienante, uma distorgao na identificagao racial que deve ser corrigida. 
Inspiradas na ideia marxista da “falsa consciencia”, as liderangas compreendem 
que uma grande parcela da populagao foge a sua identidade verdadeira. E e por 
isso tambem que promover a “consciencia negra” torna-se uma estrategia polf- 
tica importantissima. 

Ao mesmo tempo, a questao da intensidade da cor de pele negra pode-se 
transformar tambem em tema e ponto de discordancia no meio dos novos mo- 
vimentos negros, sobretudo no momento de eleigoes internas. Hanchard (1991, 
p.235) comenta, por exemplo, a tentativa, durante a Primeira Conferencia 
Nacional de Mulheres Negras, em 1988 no Rio de Janeiro, de afastar a repre- 
sentante fluminense do comite nacional de organizagao. Uma das razoes apre- 
sentadas para justificar o episodio, segundo o autor, era que ela seria muito cla- 
ra para “representar as mulheres negras”. 153 

Vimos ainda que, por outro lado, o MNU nasceu imbuido de um ideario 
marxista e fortemente anticapitalista que tern marcado nao apenas sua interpre- 
tagao da “historia do negro”, mas tambem a natureza das fronteiras a serem tra- 
gadas diante dos demais outros”. Dentro do MNU, nao ha duvida de que o 
grupo deve fazer oposigao intransigente aos “brancos direitistas”. Ha contudo 
intensos debates a respeito de aproximagoes ou possfveis aliangas com “bran¬ 
cos progressistas . Desde a fundagao do MNU, os militantes discutem se de- 
vem ou nao apoiar candidatos e/ou politicos de esquerda nao-negros (cf., por 
exemplo, a discussao durante a Primeira Assembled Nacional, 154 11/9/1978, 
no Rio de Janeiro). 

153 Existe tambem grande preocupa^ao de delimitar o movimento social de organiza^oes gover- 
namentais e entidades de partidos politicos e igrejas que integraram a “questao do negro” nas 
suas atividades politicas. O MNU dedicou uma publica^ao (Cadernos do MNU , set. 1995, 
P-13) a “diferenciagao teorica” entre "O que e movimento negro?” e “O que nao e movimento 
negro?”, nao sem afirmar que a maioria das organizagoes pertencentes ao segundo grupo con- 
tribui para o esvaziamento da forga dos “movimentos negros” (ib. t p.13). 

154 Diante de um processo eleitoral que ocorreria ainda no mesmo ano (1978), essa assembleia 
adotou a proposta de “voto racial”: propagou-se o apoio aos “candidatos de pele e tragos ne¬ 
gros, mas tambem [a] todos aqueles que assumissem o compromisso de defender o programa . 
do Movimento Negro Unificado” (cf. Moura apud Valente, 1986, p.46). 
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Enquanto nas reflexoes do MNU a raga continua a ter caracteristicas primor- 
dialmente biologicas, o conceito cultura ja nao e mais tratado sob a optica evo- 
luciomsta, como o fazia a FNB: cultura e concebida pelo MNU como o “campo 
dos valores”. “Cultura e o modo como o homem ve sua relagao com a natureza 
e com seus semelhantes”; ou “[...] a Cultura e a visao de mundo que implica na 
valorizagao de certas praticas e desvalorizagao e abandono de outras” (cf. o Pro- 
grama de Agao, 1984, p.10). Assume-se agora uma nogao sistemica e relativista 
de cultura que, a semelhan 9 a com o que ocorre nas concepgoes funcionalistas e 
estruturalistas, tende a isolar o fenomeno cultural do contexto maior e inibe re¬ 
flexoes sobre eventuais relagoes causais (ou funcionais) que poderiam existir en- 
tre (sub)sistema cultural e o conjunto dos valores da sociedade abrangente. Su- 
bentende-se tambem, seguindo nogoes antropologicas classicas, que come 9 ariam 
a softer serias criticas apenas no final da decada de 1960, que ha uma relagao 
organica intrlnseca entre “cultura” e “portadores de cultura”. 

Um documento elaborado pelo MNU, Bahia para a “marcha dos 300 anos 
de Zumbi” (1995), cujo objetivo era apresentar a concepgao dos movimentos 
negros em relagao a cultura negra (alem de expor sua critica a processos de “fol- 
clorizagao”), revela que o discurso sobre a cultura assumido por este movimen- 
to tern mcorporado tambem argumentos articulados, num primeiro momenta, 
por Boas e posteriormente por outros cientistas que se empenhavam em denun- 
ciar “usos indevidos” da categoria “ra 9 a”: 

Cada cultura tem sua propria linha de desenvolvimento, seu proprio sistema de 
referenda, calcados na historia do povo que a produz. [...] A nogao de desm'vel cul¬ 
tural surge quando se busca estabelecer uma relagao de causa e efeito entre raga e 
cultura. Deste modo, as culturas ‘avangadas’ seriam criagoes de ragas ‘superiores’, e 
as atrasadas’ de ragas ‘inferiors’. Esta nogao equivocada esta na base da compreen- 
sao da sociedade brasileira sobre a cultura negra, desvalorizada por nao correspon- 
der aos padroes culturais europeus (brancos)” (apud JNMNU, n° 20, p. 12). 155 

Na maioria dos documentos, a nogao de "cultura negra” e de tal forma "idea- 
lizada” que termina por aparecer mais como “depositario” de ideias poh'ticas do 
proprio grupo (“conceito ideologico”) do que propriamente como "categoria 
anahtica , isto e, como “meio” de interpretar determinadas especificidades e ca- 

155 Continua o texto: "No Brasil, a importancia da cultura para a sobrevivencia da identidade 
negra e mquestionavel. Atraves dela, o negro vem resistindo a seculos de tentativas de esma- 
gamento, cnando e recriando referenciais que possibilitam o mutuo reconhecimento e formas 
e solidanedade, frente a uma sociedade sabidamente hostil" (apud JNMNU, n° 20 p 12) 

o texto embora aprovado em plenaria, foi, segundo o MNU, preterido pela coordenacao 
nacional da marcha. 
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racterfsticas empiricas. Dessa forma, as diversas expressoes da “cultura negra” 
sao apresentadas como o bergo dos valores politicos supremos defendidos pelo 
grupo (igualdade, inclusive entre os sexos, liberdade, democracia etc.). As ana- 
lises dos militantes do MNU sugerem que nao ha diferengas substanciais de 
valor cultural” entre as varias manifestagoes da “resistencia cultural negra”. 

Num pronunciamento proferido no V Congresso Afro-Brasileiro, Luiz Al¬ 
berto (na ocasiao, em 1997, alem de militante do MNU, deputado federal do PT 
da Bahia) caracteriza, inspirado no pensamento do grande lfder politico Amfl- 
car Cabral, a luta anticolonial na Africa como um ato primordialmente cultural 
e tende a atribuir a todas as manifestagoes populares e as organizagoes politicas 
negras o mesmo conteudo politico libertador. 

Amilcar Cabral em um certo momento de sua vida disse: “a luta pela libertagao 
e, antes de tudo, um ato cultural”. O nosso povo compreendeu essa assertiva, e a 
partir da cultura desenvolve as mais diversas estrategias de sobrevivencia produzi- 
das pelas religioes afro-brasileiras e organizagoes como a Sociedade Protetora dos 
Desvalidos, a Irmandade da Boa Morte e Rosario, Terreiros de Candombles, Gru- 
pos de Capoeira, afoxes, e suas recriagoes que se iniciaram com o lie Aiye, em 1974, 
o MNU em 1978, a Cooperativa Steve Biko em 1992 (in JNMNU, n° 23, p.ll; cf. 
tb. as explicagoes de Nascimento [1980, p.255], que fundamentam o conceito “qui- 
lombismo”). 

A “identidade negra”, que ganharia importancia cada vez maior no discur¬ 
so do MNU, expressaria, segundo esse raciocinio, a conquista da plena conscien- 
cia nao apenas no que diz respeito a exploragao e a discriminagao do negro, mas 
tambem no que diz respeito a forga civilizatoria propria que se manifestaria num 
conjunto de caracteristicas irredutiveis. No fundo, postula-se aqui implicitamen- 
te a existencia de uma especie de “essencia do ser negro”. Tal postura implica 
tambem que qualquer ideia ou medida politica identificada como propagagao 
do ideario do branqueamento, seja num piano biologico, seja no cultural, e con- 
denada como uma agressao contra o negro. 156 

156 Assim, interpreta-se, nos artigos publicados nos jornais do MNU, a politica imigratoria pos- 
abolicionista como ‘ mcentivofs] para o branqueamento populacional” (in JNMNU , n° 23, 
p.10). No "texto do MNU sobre a marcha dos 300 anos de Zumbi", in JNMNU (n° 20), 
criticam-se as profundas desigualdades sociais existentes no pais (desde a distribui^ao de ren- 
da desigual ate questoes como a "esteriliza 9 ao em massa de mulheres negras" e o "abandono 
de crian^as sobretudo negras”), para concluir-se: "Esta realidade revela a logica de um mode- 
lo que por um lado promove o 'desenvolvimento', e por outro a eliminac^ao fisica e cultural de 
um Povo considerado historicamente indesejado por nao corresponder aos ideais de embran- 
quecimento da sociedade brasileira". 
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Percebe-se, portanto, que os novos movimentos negros dos anos 1970, 1980 
e 1990 ja nao defendem a “assimilagao” e “aculturagao”. A busca de delimita- 
£ao reflete-se tambem na criagao de uma nova estetica. Inspiradas em modelos 
africanos e norte-americanos, sao langadas novas modas de roupa e, sobretudo, 
de cortes de cabelo. No lugar das “cabelisadeiras” dos anos 1930, surgem sa- 
loes especializados em “cabelo afro” e trangas e penteados “rastafari”. Alem dis- 
so, propoe-se dar um nome africano aos filhos, em vez de batiza-los com nomes 
cristaos. Para facilitar a escolha, foram elaboradas listas de nomes africanos (pu- 
blicadas em revistas e cadernos a parte) que indicam a origem e ainda a pronun- 
cia correta destes. 

Varios documentos, como por exemplo a “Carta de princlpios”, mostram que 
o MNU entende os negros como um “povo coeso”, portador de uma “cultura 
propria”. Esse ideario esta de acordo com aquelas concepgoes teoricas de grupo 
etnico e cultura que, desenvolvidas em oposigao ao velho paradigma raga, conquis- 
taram o discurso antropologico a partir da Segunda Guerra Mundial (cf. cap. 4): 

RESOLVEMOS juntar nossas formas e lutar por: 

- defesa do povo negro em todos os aspectos politicos, 

economicos, sociais e culturais atraves da conquista de: 

- maiores oportunidades de emprego 

- melhor assistencia a saude, a educagao e a habitagao 

- reavaliagao do papel do negro na historia do Brasil 157 

- valorizagao da cultura negra e combate sistematico a sua 
comercializagao, folclorizagao e distorgao 

- extingao de todas as formas de perseguigao, exploragao, repressao 
e violencia a que somos submetidos 

- liberdade de organizagao e de expressao do povo negro 

(in MNU, 1988, p.18; grifo do autor). 

Dessa perspectiva, os costumes, habitos e tradigoes de negros que vivem “a 
margem” da sociedade sao avaliados de maneira bem diferente do que eram tra- 
tados nos artigos frentenegrinos. Os novos militantes nao se envergonham mais 
de um suposto “atraso” da populagao negra, ate porque a estrategia politica visa 
agora ao “reconhecimento das diferengas”. Pelo contrario: a cultura negra e 
transformada num baluarte de resistencia contra quase 500 anos de opressao. 


157 Uma das primeiras reivindicagoes do MNU foi tambem a revisao do conteudo dos livros di- 
daticos - sobretudo daqueles que abordam a questao da escravidao. No "Programa de agao" 
(de 1992), exige-se, entre outras coisas, a “inciusao da disciplina Historia da Africa e do Povo 
Negro no Brasil nos Curriculos Escolares” (ib., p.14). 


Espera-se poder aproveitar o potencial politico transformador localizado nas 
varias expressoes da cultura negra. Ou seja, o resgate e a afirmagao das “raizes 
negras” devem ajudar os desprivilegiados a sair da marginalidade e a se trans- 
formar em sujeitos historicos combativos. O quilombo 158 e escolhido como sim- 
bolo maximo da “resistencia do negro”, como a forma mais aprimorada de “re¬ 
sistencia cultural”: 

E, apesar de toda a pressao da Cultura Oficial, existem comunidades que pre- 
servam tradigoes africanas e afro-brasileiras, como autenticos marcos de uma cul¬ 
tura viva, atuante, ainda nao esmagada totalmente. 

A defesa desses quilombos de “resistencia Cultural" assim como sua divulgagao 
fazem parte do processo de reavaliagao cultural do Negro num tipo de sociedade 
racista e classista, a partir de uma condigao de escravo, de liberto ou de contingente 
marginalizado do processo produtivo (“Programa de agao",1984, p.ll). 

Torna-se inteligivel, a partir dessa concepgao, o fato de o MNU ter-se em- 
penhado, desde cedo, em projetos que visavam a apoiar a luta de remanescentes 
de quilombos que, em geral, vivem em condigoes precarias (e as vezes misera- 
veis) e frequentemente estao envolvidos em conflitos de terra com “grileiros”. 
Assim, ja em outubro de 1978, os militantes do MNU organizaram uma cam- 
panha de ajuda (incluindo a entrega de roupa, remedios e comida) para Cafun- 
do, uma comunidade de remanescentes de quilombo que se situa a pouco mais 
de 100 quilometros da capital de Sao Paulo. Num documento propagandistico 
do MNU da epoca lia-se: 

E necessario defender a sobrevivencia da comunidade negra de Cafundo, pois ao 
defende-la estaremos iniciando o trabalho pratico de defesa do elemento negro, pois 


158 0 quilombo transforma-se tambem numa metafora de resistencia negra e de organizagao po- 
lftica do negro: sob o titulo “Quilombo Brasil", le-se no “Boletim Informative" do MNU 
(1993, n° 7): 

“Na conjuntura atual do Brasil, nao da para se ter outro entendimento senao o de exterminio 
programado sobre a populagao negra. Fazemos parte de um enorme quilombo que ocupa quase 
todo o territorio nacional, o qual vem resistindo bravamente ha quase 500 anos. E exatamente 
por isto que a 'estrutura de poder’, que por enquanto e branca, esta acabando com nosso pals. 
[...] Entao enquanto o Pais for dirigido pelos brancos, ou por pessoas de pensamento embran- 
quecido, nada mudara, sejam elas de direita, centro ou esquerda. 

Nos do MNU ja comegamos a desenvolver nosso Projeto Politico para o Povo Negro do Brasil 
e entendemos que este desenvolvimento de uma forma total ocorrera no interior de um Mo- 
vimento de Libertagao Nacional; entretanto e necessario reorganizar esse nosso grande qui¬ 
lombo. E necessario trabalhar a ideia do Quilombo Brasil, criando formas alternativas e 
independentes de solucionar os nossos problemas; formas estas que abranjam o trabalho, a 
saude, a educagao". 
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a experiencia de uma campanha em defesa de Cafundo deve ser estendida para todo 
o pais, para todos (apud Moura, 1983, p.75). 159 

Ao lado do quilombo, o candomble tem se tornado cada vez mais relevante 
como simbolo de “resistencia negra”, ja que e considerado por muitos a “reli- 
giao mais negra” do Brasil. 160 Sem entrar no merito de uma analise das relagoes 
de hierarquia bastante demarcada nos terreiros, 161 a militancia, formada nos ide- 
ais esquerdistas, nao deixa de destacar a importancia do candomble como guar- 
diao dos valores civilizatorios negros e tem se empenhado em defender o can¬ 
domble de atos de agressao e difamagoes. 

Num dos textos publicados pelo MNU, assinado por Marco Aurelio Luz, a 
“religiao negra” e caracterizada como uma “verdadeira teologia da libertagao”; 
um outro texto, de autoria de Mae Stella e Cleo Martins, enfatiza a importancia 
da manutengao da pureza do ritual e prega uma especie de “limpeza” de tenden- 
cias sincreticas, entendidas mais uma vez como “resquicios da escravidao” (cf. 
Silva Souza, 2005, p. 247-249). Num outro artigo ainda, intitulado “A forga que 
anima - o ser negro no candomble”, Maria de Lourdes Siqueira, antropologa de 
formagao e, na epoca, professora da Universidade Estadual de Feira de Santa¬ 
na, Bahia, define o candomble da Bahia como “uma forga de organizagao negra 
que desde o seu inicio se mantem enquanto forma de resistencia, que desempe- 


159 O MNU tem se empenhado na luta pela titulagao definitiva da terra (prevista no artigo 68 das 
Disposigoes Transitorias da Constituigao Federal, 1988). Varios artigos do Jornal Nacional 
do MNU (por exemplo, n° 20, p.ll), descrevem os remanescentes de quilombos como exem- 
plos da resistencia cultural negra: “Espalhadas por todo o pais, as Comunidades Negras Ru- 
rais deram continuidade a historia de resistencia de Zumbi dos Palmares [...]. Estas comuni¬ 
dades, por forga de identidade etnica, se organizam no campo de forma particular. Mantem 
uma relag ao harmoniosa com a natureza e formas coletivas de produgao. A preservagao da 
cultura e religiao negra e tambem caracteristica marcante entre os negros do meio rural". 

160 Os artigos do MNU referem-se com frequencia as “maes-de-santo" como “nossas ialorixas" 
(por exemplo: “Programa de agao”, 1992, p.15; cf. tb. a expressao “nossa religiao", que a 
FNB usava para falar do “catolicismo"). Alem de artigos sobre o candomble (o texto “Senhor 
do Obaluae", por exemplo, visa a explicar as varias caracteristicas e o culto deste orixa, cf. 
Revista do MNU [n° 4, p. 17]), leem-se nas publicagoes do MNU, com frequencia, palavras, 
como “axe”, como uma especie de saudagao e palavra de luta e, por vezes, ate pequenas cita- 
goes ou dedicatorias em “ioruba" (cf. por exemplo: Cadernos do MNU [set. 1995]: “Bi Olorun 
bafe” - “Sera o que Olorun quiser"). Constata-se, assim, uma tendencia de fazer do ioruba 
um simbolo que representa “a lingua africana”. 

161 Cf. como Maria de Lourdes Siqueira aborda, num artigo publicado no Jornal Nacional do 
MNU (n° 16, p.ll), a questao da hierarquia dentro do candomble: “No Terreiro - espago 
sagrado de vida e continuidade - existe uma base de referenda forte. A comunidade existe em 
si mesma, nenhum poder vem de fora. Ha uma hierarquia. Pode haver centralizagao, mas a 
natureza da comunidade e participativa e solidaria". 


nhou um papel muito importante ao longo do processo historico brasileiro”. 162 
E a autora especifica: entende o candomble como “a forga que anima, guarda e 
mantem o nucleo de identidade do negro na Bahia”, e acredita ainda que a “for¬ 
ga social” e a “forma de poder” intrinsecas ao candomble sao fatores “capazes 
de serem transformados em forga, para a liberdade ou libertagao do negro no Bra¬ 
sil” (JNMU, n° 16, p.9; grifo do autor). 

As afirmagoes de Siqueira projetam uma imagem de cultura negra como uma 
especie de “organismo proprio” que dificilmente se mescla com a “cultura do 
branco”. Segundo essa analise, a cidade de Salvador e dividida em duas classes 
que se opoem, sendo que cada uma e portadora de uma cultura especifica: a bran- 
ca, dominante, versus a negra, dominada: 

No interior dessa sociedade complexa e diferente, esta presente o fenomeno da 
desigualdade, criado por diferengas nao resolvidas. Nela convivem duas CULTU- 
RAS: uma dominante, de origem branca, europeia, que corresponde ao modelo e as 
exigencias do Ocidente. Outra dominada, combatida, negra de origem africana e 
indigena. 

A populagao negra de Salvador viveu sempre entre esses dois mundos CULTU- 
RAIS que correspondem a um sistema oficial que permeia outro SISTEMA: o da 
diferenga, da opressao e o da RESISTENCIA. 

No cotidiano das pessoas, dos grupos e das familias negras de Salvador, desenvol- 
vem-se relagoes especiais, bem caracteristicas de um mundo CULTURALMENTE 
NEGRO, que se apresenta hoje atraves: da literatura, do cinema, do teatro, da musi- 
ca, da danga, dos Afoxes, dos blocos afro, das rodas de samba, na luta da capoeira [...]. 

As pessoas, grupos e familias negras vivem o seu cotidiano integradas, pelas 
mesmas razoes historicamente conhecidas, a um sistema de dominagao capitalista, 
onde sao operarias, assalariadas, subempregadas ou desempregadas. Mas nao ha 
INTEGRAQAO entre esses dois mundos e essas duas entidades. 

Os elementos da cultura negra envolvem uma maneira propria de ver a VIDA, 
de se relacionar com o MUNDO, com o SER HUMANO e o invisivel (JNMNU, 
n° 16, p.8). 


162 A autora entende o candomble como apenas uma, porem muito importante, forma de “resis¬ 
tencia cultural negra'': 

“A populagao negra no Brasil tem suas formas de organizagao cultural, e atraves delas man¬ 
tem viva parte da tradigao trazida pelos negros africanos desde os primeiros tempos da escra- 
vidao, ocorrendo transformagoes na vida da sociedade baiana. Essas formas de organizagao 
cultural no Brasil foram mantidas atraves de uma forte ligagao com as raizes negras vindas da 
Africa, e se manifestam no canto, na musica, na danga, na vestimenta, nas cores, nos simbolos 
sagrados e nas praticas religiosas" (JNMNU, n° 16, p.8). 
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A dicotomizagao em termos de classe e de cultura, descrita pela autora, que 
permite ainda argumentar que o candomble nao foi afetado por processos de sin- 
cretismo, lembra, de certa maneira, a ideia de ‘principio de corte”, elaborada por 
Bastide em 1960 (1985 [1960], p.529). Defendendo tambem uma nogao orga- 
nicista e sistemica de cultura, esse antropologo entendia que pode ocorrer que 
duas civilizagoes coexistam no interior de uma mesma sociedade, sem que as 
duas se penetrem e modifiquem, sem que os individuos que participem dos dois 
sistemas de valores, sintam oposigao ou a necessidade de escolher entre eles”. 

Vimos, portanto, que, para exemplificar a ideia de “resistencia cultural ne- 
gra”, o MNU refere-se preferencialmente ao exemplo dos quilombos ou do can¬ 
domble e evita, geralmente, citar aquelas “manifestagoes culturais” em que as 
“influencias nao-negras” parecem inegaveis. Assim, a congada ou ainda a folia- 
de-reis - tradigoes, de certa forma, respeitadas pelos frentenegrinos -, sao ago¬ 
ra menos lembradas, e o candomble costuma ser mais valorizado que a umban- 
da. Formas sincreticas tendem a ser vistas como expressao de uma impureza 
ou de uma deturpagao do padrao autentico. E ha tambem uma certa recusa a 
aplicar a nogao de sincretismo ao candomble. Eventuais paralelismos entre ori- 
xas e santos catolicos sao explicados freqiientemente como uma estrategia que 
o negro desenvolveu para “iludir” o branco. 

A dicotomizagao dos mundos em termos raciais, culturais e de identidade faz- 
se perceptivel tambem naqueles discursos que reivindicam um rompimento 
radical com as esquerdas brancas . Ao insistir no uso do conceito ^civilizagao 
negra” para opo-lo ao de “civilizagao branca”, Josafa Mota, do MNU, Pernam¬ 
buco, faz um apelo para que, em vez de se inspirar em idearios marxistas, se de- 
senvolva uma maneira negra de fazer politica 

O povo brasileiro nao passa fome; quern passa fome e parte desse povo, que so- 
mos nos, a civilizagao negra. A outra parte, a branca, so a provoca. [...] Temos que 
entender que somos legitimos representantes de nossa civilizagao, que o Movimen- 


163 Alias, o fato de cada vez mais pessoas de cor de pele escura (varias delas, ex-adeptos ou ex- 
freqiientadores de terreiros de candomble ou de umbanda) terem ingressado em igrejas pen- 
tecostais e neo-pentecostais constitui um novo obstaculo para o fortalecimento, nas camadas 
populates, de uma “identidade negra”, nos moldes da militancia negra. O recente e fulminan- 
te crescimento das igrejas pentecostais deu-se, em grande medida, a adesao maciga de pessoas 
de classe baixa, entre elas uma maioria de negros. Algumas dessas igrejas, sobretudo as neo- 
pentecostais (por exemplo, a Igreja Universal do Reino de Deus), promovem, via radio e tele- 
visao, anuncios agressivos e ostensivos contra as religioes de matrix africana, de maneira que 
muitos negros, convertidos a igrejas (neo-)pentecostais, assumem posturas abertamente dis- 
criminatorias em relagao ao candomble e a umbanda. 


to Negro nao ira a lugar algum sem incorporar na sua pratica a filosofia libertadora 
do Pan-Africanismo, essa sim, nossa, genuina, concebida a partir da luta do nosso 
povo, na Africa e na diaspora, e tao bem entendida por Biko e pelos Panteras Negras 
( JNMNU , n° 18, p.ll). 

Na segunda parte do artigo intitulado “O MNU e as ideologias brancas”, o 
autor explicit a por que ele consider a imprescindivel o uso dos conceitos “civili¬ 
zagao branca” e “negra”: 

Se usamos o termo Civilizagao Branca, ao inves de “classe dominante”, e porque 
estamos convictos de que a miseria brasileira, ou a riqueza, esta fundamentalmente 
ligada aos criterios raciais. Quem trouxe os imigrantes europeus para ocuparem as 
terras que por justiga seriam dos negros nao foi a “classe dominante”, mas a Civili¬ 
zagao Branca, que primeiro sentiu-se ameagada numericamente e enxergou que a 
solugao era traze-los para fazer um “balanceamento”. 

[...] E curioso como Gilberto Freyre e a esquerda branca se encontram tao facilmen- 
te quando o tema e movimento negro no Brasil. 164 E curioso mas ao mesmo tempo 
compreensfvel, pois ela e parte da Civilizagao Branca que, embora rachada nos con¬ 
ceitos esquerda & direita, mantem seu predommio sobre os povos nao brancos das 
Americas (JNMNU, n° 19, p.6). 

Um texto de conclusao dos debates do X Congresso Nacional do MNU (Goi- 
as, 1993), publicado no JNMNU (n° 22, p.6, 7), resume, de certa maneira, as 
diretrizes que definem como o MNU, no imcio dos anos 1990, concebe a ques- 
tao do negro no Brasil. “Para o MNU”, comega o artigo com teor de manifesto, 
“RAQA e o determinante principal da classificagao social de grupos e individuos 
no interior da sociedade”. E continua: “No limite, e a Raga que permite enten¬ 
der melhor a natureza das relagoes de classe em sociedades multirraciais, bem 
como os desequilfbrios socio-economicos a nivel regional e a distribuigao de 
poder decorrente destes arranjos”. Percebe-se que o fator “raga” tornou-se ponto 
de partida da reflexao e sobrepoe-se a outras variaveis anallticas. Relativiza-se 
ou restringe-se, dessa forma, tambem o valor explicativo de interpretagoes mar¬ 
xistas classicas. 


164 O autor nao ve com bons olhos a entrada de militantes negros em partidos politicos da esquerda: 
“Os membros do MNU nao devem ser negros da nossa entidade e brancos no Partido dos Tra- 
balhadores. O Movimento Negro Unificado nao pode ter, digamos, cinco militantes que, no 
Partido dos Trabalhadores, estao diluidos em tendencias brancas, dois na Articulagao, dois na 
Convergencia e um na Democracia Socialista. Isso e escravismo mental, e um branco que existe 
(e resiste) em cada um de nos e que precisa ser exorcizado a chicote” (JNMNU , n° 18, p. 11). 
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Tudo indica que, num contexto historico ja bastante marcado pelo desmo- 
ronamento das ideologias de esquerda (sobretudo a partir da decada de 1990), a 
(re)afirmagao de uma essencia propria negra tem ganhado mais destaque nos 
discursos dos movimentos negros: a insistencia na interligagao inerente entre 
raga, cultura e identidade tem servido tanto como “instrumento analftico” que 
deve permitir a melhor compreensao dos processos discriminatorios quanto 
como “instrumento politico” que deve guiar as agoes das pessoas e mobiliza-las 
em torno de um objetivo comum. No entanto, ha tambem claros indfcios de que 
os militantes dos varios grupos negros nao deixam de ter consciencia da tensao 
que existe entre uma analise “mais marxista” e uma “postura mais culturalista” 
diante da realidade. Prova disso e um trecho do documento preparativo do Pri- 
meiro Encontro Nacional de Entidades Negras (1 ° ENEN/novembro de 1991) 
que o JNMNU transcreveu na Integra: 

De fato, salta aos olhos a constante oscilagao nas reivindicagoes do MN [Movi- 
mento Negro], entre reorganizar a etnia pela valorizagao e afirmagao da chamada 
identidade negra (conceito bastante discutfvel frente ao racismo brasileiro), e dimi- 
nuir as taxas de desigualdades entre negros e brancos por intermedio da luta pela 
igualdade de oportunidades, por mobilidade social e pela conquista de espago politi¬ 
co. Mesmo considerando que tais orientagoes nao se excluem, e certo que deman- 
dam estrategias distintas (JNMNU, n° 18, p.6). 

De qualquer forma, parece que ha consenso de que raga, cultura e identida¬ 
de sao tres dimensoes do “ser humano” que deveriam encontrar-se em certa sin- 
tonia: raga como substrato biologico, cultura como mundo dos valores coletivos 
em que o individuo esta inserido, e identidade como consciencia subjetiva do 
individuo a respeito do seu ser. Entende-se que os processos discriminatorios, 
desde a epoca da escravidao, abalaram profundamente os vmculos entre raga 
negra, cultura negra e identidade negra; chegaram a distorcer a integridade do 
“povo negro” tanto no piano biologico como no cultural e no psfquico-indivi¬ 
dual. Os abalos que a uniao entre raga, cultura e identidade sofreu no Brasil 
podiam e deveriam ser superados por meio de um trabalho politico que partisse 
da (re)organizagao e do fortalecimento da “consciencia negra”. Por vezes, a 
“raga” torna-se, nesta concepgao, uma metafora da “essencia do ser negro” que, 
em alguns momentos, evoca implicitamente teses cientfficas defendidas na se- 
gunda parte do seculo XIX: 

Para nos negros, Raga e a ferramenta que reune, e da sentido aos elementos da 
trajetoria historica dos povos descendentes de africanos, e ao que resulta da perma- 
nente tensao com os interesses da outra Raga. Alem disto, o conceito e unico para 
dar conta da dimensao existencial da pessoa. 


Assim seremos mais autonomos se sabemos da multiplicidade de quilombos e 
outras formas de resistencia a escravidao; seremos mais autonomos se sabemos da 
possibilidade de, atraves do candomble, por exemplo, obter um nome (dijina) que 
nos identifique com a nossa essencia e raizes africanas (“Conclusoes do X Congres- 
so Nacional", JNMNU, n° 22, p.7). 165 

Entende-se que o racismo vigente no Brasil, a “opressao cultural branca”, fez 
com que a “identidade do negro” tenha sofrido um processo de distorgao; im- 
pediu que a “identidade cultural do negro” se organizasse em sua plenitude (cf. 
“Programa de Agao”, 1984, p. 11). 166 A resposta adequada e - espera-se - poli- 


165 Os militantes do MNU concebem, portanto, a “reestruturagao” da cultura negra como parte 
integrante da luta contra a discriminagao racial. Cf. o seguinte trecho da entrevista com um 
ativista: “A gente acha que nos denunciamos, desmistificamos o racismo e desenvolvemos 
um trabalho de que o negro deixasse de ter vergonha de ser negro. Logicamente isso nao e 
todos, nao e a grande massa ainda, num nivel ideal. Mas a gente sabe que houve uma profun¬ 
da alter agao. Eu [...], por exemplo, tinha rasgos de consciencia, mas o enfrentamento mesmo 
cbnspiente, a gente teve depois de adulto. Hoje, p. ex. meus filhos, a garotada de 12 anos ja 
Gqmega a ter esse contato. O contato que a gente foi ter com 20,20 poucos anos, eles tem com 
12 anos hoje em dia [...] A escola de samba hoje, ela mete um enredo sobre a Africa, fica direto 
martelando na avenida, durante uma hora, [...] uma hora e vinte, isso tem um peso [...]. As 
escolas colocam sobre Zumbi dos Palmares, tem que falar, tem que fazer debate [...]. As coi- 
sas de discriminagao sobre o negro na televisao, imediatamente os caras dao o troco, de algum 
lugar, alguem vai pra cima, isso e um avango que vai mudar a cabega” (entrevista n° 5). 

166 Cf. tb. o seguinte trecho do "Programa de agao" (1984, p.ll), cap. VIII, intitulado "Cultura 
negra": 

"Veiculado pelas classes dominantes, o processo de embranqueamento da Cultura Brasileira 
procura forgar a distorgao de manifestagoes de inegavel origem africana. Essa distorgao faz 
com que a Identidade Cultural do Negro nao chegue a se organizar completamente, uma vez 
que desde crianga, e objeto de uma violencia simbolica que elimina totalmente o negro en- 
quanto elemento de construgao de nosso Pais, silenciando sua historia. 

Por ai podemos afirmar que nao so a identidade cultural do Negro nao se organiza, como 
tambem a propria identidade cultural do povo brasileiro". 

O racismo e encarado pelo MNU como um ato de agressao contra a essencia do "ser negro". 
Sob o lema "reaja a violencia racial", os ativistas do MNU exortam os negros a se organizar. 
Cf. o seguinte poema de Milton Barbosa: 

"Negro 

se voce nao reagir 
voce sera morto 
morto socialmente 
culturalmente 
economicamente 
psicologicamente 
moralmente 
precocemente 
morto antes de nascer 
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ticamente eficaz a esses processos de fragmentagao sena a formagao de uma 
"consciencia negra”, que, segundo o texto final do X Congresso do MNU, so 
pode originar-se a partir da “experiencia de ser Negro sob o racismo”. Este de- 
veria ser o primeiro passo para reconstituir a auto-estima e a “identidade negra”. 
Para “despertar essa consciencia” que deve levar a “libertagao” do “povo negro’', 
o MNU dos anos 1990 parece apoiar-se cada vez menos em analises e propostas 
marxistas e busca os argumentos para a sua luta cada vez mais num suposto con- 
junto de atributos que seriam compartilhados pelas diversas expressoes da cub 
tura negra. 

Esse discurso politico do MNU visa tambem, sem duvida, a essencializar a 
ideia da diferenga. 167 Visa a restaurar a sintonia entre raga (negra), cultura (ne¬ 
gra) e identidade (negra) e, dessa forma, re-integrar esses tres grandes conceitos 
paradigmaticos - desenvolvidos, ao longo da historia do Ocidente, para pensar 


ainda no ventre materno 
sera morto sem trabalho 
sem escola 
sem ter onde morar 
nao tera direitos 
nem saude 

estara sempre acompanhado 
da praga da embriaguez 
da prostituigao 
empurrado para o crime 
voce sera morto 
nas prisoes, nas ruas 
no campo, nas cidades 
por fome 

por uma bala da policia 
morto sem historia 
com a angustia de nao ter lutado 
sua dignidade 

estragalhada” (apud JNMNU, n° 18, p.12). 

167 Gf. tb. a linha de argumentagao da militante do MNU e do PT Selma Maria da Silva, que 
alerta para as armadilhas de certo discurso igualitario-democratizante presente no movimen- 
to feminista: “Fomos entao chamadas de ‘minoria’ e conquistamos algumas ‘aliadas' do mo- 
vimento feminista para o projeto de liberagao da mulher. 

Mas algumas de nossas ‘aliadas' em encontros, passeatas e manifestagoes deixaram-se seduzir 
pelo discurso democratizante das relagoes sociais e confundiram igualdade com ausencia de 
diferengas culturais e etnicas. E, mais uma vez entao, tivemos que nos insurgir contra o geno- 
cldio de nossa essentia africana, nao permitindo que fossemos silenciadas em nome de um 
falso equilibrio dos iguais. 

Nao somos iguais e e a partir dax que propomos a transformagao social” (apud Luta Negra - 
boletim do MNU-RJ, 1995, p.2; grifo do autor). 


ambitos distintos de diferengas humanas e para justificar processos de inclusao 
e exclusao numa unica categoria: ser negro. Ou, como dizem as ultimas pala- 
vras do texto-manifesto do X Congresso: “e inevitavel que mergulhemos mais 
e mais em nossas matizes (e matrizes) culturais. Para ser mais eficazmente poli¬ 
tico, temos que ser mais existencialmente culturais. Viver negro, pensar negro” 
(JNMNU, n° 22, p.7). 168 

O MNU conseguiu-se manter ate hoje como um dos poucos grupos negros 
cuja atuagao nao se restringe apenas a um espago geografico delimitado. Sua forga 
politica, porem, entrou numa fase de “estagnagao” ja a partir de meados dos anos 
1980. Sem duvida, foram varios os fatores que levaram a uma certa fragmentagao 
do projeto inicial, que visava a formagao de um “movimento social unico”: contri- 
buiram para esse relativo enfraquecimento, alem de divergencias ideologicas inter- 
nas, mudangas estruturais que afetaram todos os movimentos sociais classicos. 

Ao se adaptar aos novos tempos, o movimento negro tern passado por trans- 
formagoes profundas e adquirido uma nova qualidade. Varios militantes que em 
epocas nao tao remotas estavam atuando em nucleos de base dos diferentes gru¬ 
pos negros profissionalizaram-se e atuam hoje em organizagoes nao-governa- 
mentais, em camaras de vereadores ou deputados, em secretarias do Estado, ou 
trabalham como professores em universidades, ou como advogados especiali- 
zados em assuntos de discriminagao racial. 

Evidentemente, o Brasil tambem mudou. O desmonte de projetos politi¬ 
cos socialistas e socialdemocratas, o fortalecimento de ideologias e pollticas 
neoliberais, os processos de globalizagao tern atingido o mundo inteiro. Nesta 
conjuntura do capitalismo mundial, o Estado parece ter cada vez mais dificul- 


168 No seu livro Novas elites de cor (2002), que analisa, em primeiro lugar, as atitudes da classe 
media negra (em Salvador), Angela Figueiredo apresenta reflexoes teoricas pertinentes que 
podem, inclusive, ajudar a compreender melhor certas posturas assumidas pelos movimen¬ 
tos negros, mais recentemente. A autora questiona, com razao, a tendencia, presente em muitos 
estudos classicos sobre a questao racial, de igualar “ascensao social” com "embranquecimen- 
to”, sem problematizar conceitos-chave, tais como “cultura negra”, identidade e embran- 
quecimento. Figueiredo chama a atengao para o fato de que quern fala mais de preconceito e 
da discriminagao racial no Brasil sao os negros de nivel escolar mais alto, preocupados e sen- 
sibilizados com o cumprimento dos direitos de cidadania (cf. Figueiredo, 2002, p. 102). E e 
tambem este mesmo grupo que tern se preocupado, mais recentemente, com a recuperagao 
das raizes historicas e culturais africanas e tern insistido na criagao de uma identidade negra. 
Esta, segundo a autora, surge, portanto, como “uma contestagao, uma forma crftica de ver o 
mundo para nele melhor se situar”: “[...] e no processo ascensional que muitos dos entrevis- 
tados redescobrem e [...] tentam incorporar os slmbolos da cultura negra” (Figueiredo, 2002, 
p. 105; 116). 
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dade de cumprir suas promessas de fornecer servigos sociais basicos aos seus 
cidadaos. No mundo inteiro, os Estados come 9 aram a abandonar areas sociais 
fulcrais, como a saude e a educaijao, delegando-as a iniciativa privada. Sabemos 
que nos pafses frequentemente chamados de “subdesenvolvidos” (ou “em de- 
senvolvimento”), a exigencia constitucional de atender todos os cidadaos, de 
forma igual, nunca se transformou em realidade. No cenario desse enfraqueci- 
mento do Estado nacional e de suas institutes representativas, a atuaqao de 
orgamsmos que representam interesses de grupos locais, minorias etnicas e re- 
ligiosas ganha nova importancia. Articulam-se como “grupos de pressao” que 
lutam, numa competigao aberta entre si, por certos “beneficios”, entre os quais 
varios que, ate pouco tempo atras, eram tidos como “direitos do cidadao”. E 
nessa conjuntura internacional e nacional que, ao lado da luta por direitos de ci- 
dadania, o reconhecimento da diferenga tornou-se uma reivindicagao cada vez 
mais presente nos discursos da militancia. 

Pode-se afirmar que o alvo principal de preocupagao da militancia negra ao 
longo do seculo XX tem sido a luta por igualdade e contra a discriminagao do 
cidadao negro”. Se, na decada de 1930, os frentenegrinos apostavam na estrate- 
gia de “elevar” - via um processo de aprendizado e aculturagao - a “raga negra” 
aos patamares das “ragas adiantadas”, a nova militancia negra, que se forma a 
partir do final da decada de 1970, rejeita totalmente essa postura. Ocorreram, 
portanto, com o decorrer do tempo, mudangas na analise das causas da desigual- 
dade e da discriminagao e nas estrategias de luta que tem sido acompanhadas 
tambem por processos de ressemantizagao da “ideia de negro”. Diferentemente 
da FNB, que percebia claramente um hiato entre os valores da “civilizagao” 
(— cultura ) ansiados e propagados pelo grupo e os valores vividos pela grande 
maioria dos negros atrasados”, os “novos militantes” pressupoem uma essen- 
cia comum em todas as manifestagoes culturais do negro. Percebe-se aqui que a 
incorporagao de teses antropologicas classicas, que pregam a nogao sistemica e 
relativista das culturas humanas, alterou a avaliagao dos costumes e das tradigoes 
populares: estas sao agora entendidas como expressoes de “cultura negra” ou, 
amda, como focos de resistencia que tem sobrevivido as formas de dominagao e 
exploragao da “civilizagao branca”. Ha uma tendencia de “redescobrir” os ide¬ 
als politicos nas diferentes formas da “cultura negra”. Ao defender uma concep- 
gao pnmordialista de “identidade negra”, busca-se, alem de fortalecer um espi- 
rito de uniao, reavaliar a historia do negro e mobilizar as pessoas em torno de um 
objetivo politico transformador. 

Se, em ultima instancia, o fator unificador de todos os militantes negros - 
acima ate mesmo das divergences ideologicas - tem sido a cor de pele, para o 


candomble uma opgao preferencial por adeptos negros nao se coloca. As ba¬ 
ses teologico - filosoficas e a forma de organizagao dos terreiros de candomble 
sao alheias a qualquer tentativa de delimitar o acesso ao candomble a pessoas 
de determinada cor de pele. A ausencia de um orgao centralizador, os proces¬ 
sos segmentarios ligados as estruturagoes internas dos terreiros, as contextua- 
lizagoes constantes das verdades cosmologicas (devido a ausencia de uma es- 
critura sagrada), tudo isso contribui para que o candomble se apresente como 
um mundo de multiplas facetas, com uma enorme dinamica e capacidade de 
adaptagao. 

Vimos que, mais recentemente, fizeram-se perceptiveis no mundo do can¬ 
domble tendencias de dessincretizagao e de reafricanizagao que podem ser ex- 
plicadas, de certa maneira, como o reflexo de um movimento de intelectualiza- 
gao. Comentei tambem que ha entre aqueles que buscam reafricanizar os rituais 
um numero nao desprezfvel de pessoas com cor de pele mais clara. Pode-se ar- 
gumentar que a promogao de encontros e congressos aponta para processos de 
formalizagao e centralizagao da pratica ritualistica e visa a organizar a tradigao 
dos orixas nos pianos nacional e internacional. No entanto, e ainda uma peque- 
na minoria de sacerdotes e adeptos que comega a atuar em nfvel supralocal e que 
busca umr-se, inclusive, com o objetivo de denunciar, conjuntamente, atos dis- 
criminatorios cometidos contra o candomble. E quando militantes negros recla- 
mam, por vezes, que sao ainda poucas as maes(pais)-de-santo que abragam tam¬ 
bem a causa politica, pode-se ouvir reagoes como esta: “Voces cuidam dos 
assuntos da porta para fora e nos damos conta das coisas da porta para dentro”. 
Ha , inclusive, no mundo do candomble quern acuse certos ativistas de falarem 
em nome da cultura popular negra” sem nunca ter se aproximado das religides 
de matriz africana. 

Se a conquista de direitos de cidadania para os negros tem sido a raison d'etre 
dos movimentos politicos negros, a luta por direitos iguais para todos nao faz 
parte do conjunto de principios teologico-filosoficos” que fundamentam sua 
nogao de poder e de igualdade e desigualdade a partir da nogao de axe. Nao se 
pretende aqui, e claro, ser maniqueista a ponto de afirmar que esses dois mun- 
dos se excluem - mesmo porque mais recentemente tem surgido os primeiros 
sinais de que se articulam no meio do candomble vozes que procuram, consci- 
entemente, conjugar vida religiosa com atividades sociopoliticas; e ha tambem 
um numero crescente de militantes que buscam vincular o combate a discrimi¬ 
nagao no mercado do trabalho a defesa das tradigoes culturais e religidsas afri- 
canas. Temos assistido, neste inicio do seculo XXI, a uma relativa abertura de 
orgamsmos governamentais a implementagao de direitos coletivos (cf. os pro- 
jetos de Agao Afirmativa), que prometem aprofundar essas tendencias. 
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A intengao deste capftulo foi apenas mostrar que movimento negro e can- 
domble tem - obviamente - historias diferentes. Generalizando e formulando 
de modo provocador, poder-se-ia fazer a seguinte comparagao: enquanto os 
movimentos negros tem seguido formas de organizagao e de pensar “mais oci- 
dentalizadas” - e essa e uma das razoes pelas quais prevalece a cor negra como 
fator principal unificador do grupo o candomble tem seguido um modelo 
“mais africanizado” de interagao com o mundo - e essa e uma das razoes pelas 
quais a cor negra nao pode ate agora funcionar como criterio diferenciador do 
grupo. 


ConsideraqOes FINAIS: 

O DEBATE NO INICIO DO SECULO XXI 


Desde os primordios da historia do Ocidente atribui-se uma forte carga sim- 
bolica as cores “‘negro’’ e “branco”. Enquanto o branco tem representado o bem, 
o bonito, a inocencia, o puro, o divino, o negro tem sido associado ao moralmente 
condenavel, ao mal, as trevas, ao diabolico, a culpa. Vimos, porem, que gregos e 
romanos nao recorriam a essa dicotomia simbolica para diferenciar e afirmar o 
“nos” diante dos “outros”. Ideias contidas no Velho Testamento, que relaciona- 
vam culpa e imoralidade com o fenomeno da escravidao, ganhariam nova im¬ 
portance politica na epoca da expansao europeia. Reinterpretagoes de textos 
sagrados promoveriam a fusao entre negro, culpa-imoralidade e escravidao. 

No entanto, durante muito tempo, as cores “negro” e “branco” continuaram 
a ser associadas a ideais e valores morais e religiosos, de maneira que os mais 
variados “povos infieis”, tanto africanos como asiaticos e, inclusive, os indfge- 
nas do Novo Mundo, seriam chamados de negros e discriminados como tais. 
Vimos que o transporte de escravos africanos para o Novo Mundo era incenti- 
vado no discurso jesuitico como “resgate”; isto e, como uma especie de empre- 
sa de salva^ao que possibilitaria a “reintegragao” de seres humanos “enegreci- 
dos” a grande familia da cristandade. Assim, no seculo XVII, os sermoes do 
padre Antonio Vieira pregavam como “remedio” para “apagar” a cor negra (si- 
nal de culpa), a submissao aos mandamentos cristaos - o unico caminho certo 
que levaria ao reino de Deus. Ou seja, tentei mostrar nos primeiros capltulos do 
livro que o discurso justificatorio da escravidao negra prescindiu de um “discurso 
racial”; e que, quando o conceito de raga foi se estabelecendo no discurso cien- 
tifico e popular, esta categoria “convivia“ com um ideario que visava transfor- 
mar “negro” em “branco”. 

Com o decorrer do tempo, as reflexoes sobre as diferengas humanas, tanto 
fisicas como comportamentais, incorporariam concepgoes cada vez mais natu- 
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ralizadas. No final do seculo XVIII, a grande maioria dos cientistas atribufa o 
surgimento das diferengas humanas as diversidades climaticas e geograficas que, 
em ultima instancia, expressariam a Vontade Divina. Esta tese, que estava de 
acordo com o dogma da monogenese, permitia ainda argumentar que todas as 
chamadas “degenerates" do modelo humano originario causadas por influen¬ 
ces externas seriam “acidentais" e perfeitamente “reversfveis". 

Foi, portanto, somente no seculo XIX que a “raga“ seria tratada como uma 
“essencia propria", como uma categoria cujo conteudo independia totalmente 
de contextos religiosos e/ou geograficos e climaticos. Segundo Augstein, a ela¬ 
borate das primeiras concepts raciais essencializadas, que nao permitiam 
mais pensar numa reversibilidade das diferengas, foram elaboradas por “por 
homens que nao se preocupavam muito com a religiao". 

Argumentei tambem que o ideario do branqueamento, em suas varias fases 
historicas, nunca se resumiu a ideia de “transformar uma cor/raga em outra". 
As reflexoes das elites espelhavam concepts de mundo e interesses politicos 
especificos e tinham respaldo tambem no imaginario popular. Vimos que, desde 
cedo, o ideario do branqueamento deitou raizes nas camadas populares. Procu- 
rar apresentar-se “o mais branco possivel", como uma estrategia para sofrer 
menos discriminate e ser, talvez, mais aceito, e um comportamento que pode- 
mos localizar entre escravos africanos ja nos primordios do colonialismo euro- 
peu (e, inclusive, no medievo arabe-mugulmano). Uma pratica que teve, apa- 
rentemente, certa continuidade no Brasil. Comentei ainda que varios viajantes 
europeus se mostraram surpresos com o uso ambivalente das denominates de 
cor de pele no Brasil. 

No inlcio do seculo XIX, Roster falou de um peculiar paralelismo entre as 
tentativas de ascensao social e a ansiedade por “melhorar a cor"; e Rugendas 
chamou a atento para o fato de os libertos nao gostarem de ser lembrados de 
sua ascendencia escrava e de sua cor de pele. Os comentarios desses autores apon- 
tam, portanto, para a existencia de um ideario (uma ideologia, segundo alguns; 
um mito, para outros) que tende a fundir status social elevado com cor branca 
e/ou raga branca e cria ainda a ilusao de uma possivel transforma to da cor/raga. 

Argumentei ainda que a persistencia da ideologia do branqueamento no 
Brasil esta relacionada as relates de poder patrimonialistas que tern marcado 
profundamente a historia do pals. A ideologia do branqueamento traz em si um 
enorme potencial de abafar, inibir reagoes coletivas da parte dos “nao-brancos", 
uma vez que os induz a aproximar-se do padrao hegemonico. E ao induzi-los a 
negociar individualmente certos privileges (por exemplo, a carta de alforria, um 
melhor salario), contribui para que os poucos “negros" que conseguem ascen¬ 


der socialmente se afastem da maioria dos nao-brancos" que nao tiveram tan- 
ta sorte como eles. Essa negociagao caso a caso tern evitado que os valores 
discriminatorios embutidos nesse esquema ideologico corram o risco de ser ques- 
tionados e/ou criticados de forma coletiva. Assim, a ideologia do branqueamento 
atua no sentido de dividir aqueles que poderiam se organizar em torno de uma 
reivindicato comum e faz com que as pessoas procurem se apresentar no coti- 
diano o mais “brancas" possivel. E por essa razao que se pode dizer que o idea¬ 
rio do branqueamento expressa uma recusa ou resistencia historica nao apenas 
a essencializato dos conceitos de inclusao e exclusao, mas tambem a burocra- 
tizato das relates sociais como um todo. 

Entendemos que o fenomeno do branqueamento nao seja uma ideologia (ou 
uma teoria) genuinamente brasileira (nem exclusivamente latino-americana) 
que, como se afirma frequentemente, teria surgido no final do seculo XIX como 
uma adaptato das teorias raciais classicas a situagao brasileira. A analise daquilo 
que os cientistas europeus e norte-americanos entendiam como raga e de como 
usavam esta categoria em suas analises poe em xeque tais generalizagoes. Estu- 
dos norte-americanos mais recentes, por exemplo, tern chamado a atengao para 
o fato de que naquele pals tambem havia, antes da Aboligao, cientistas que des- 
creviam e prognosticavam o branqueamento da populagao. E, em alguns esta- 
dos americanos do Sul, era tambem perceptlvel, mesmo que de forma nao tao 
acentuada como no Brasil, uma certa maleabilidade na definigao racial (defi- 
nigao da cor de pele), a qual expressava a ansiedade de as pessoas se mostrarem 
o mais claras possivel. Dito isso, nao quero negar, porem, que, diferentemente 
do Brasil, nos EUA posturas como estas nao ganharam tanta adesao popular e 
nao se transformaram em discurso politico oficial, como ocorreu aqui. 

Autores como Fredrickson tern chamado a atengao para o fato de que, na 
historia do Ocidente, o discurso abolicionista tem-se pautado por um ideario 
iluminista que recorria a concepgoes cada vez mais naturalizadas de igualdade e 
desigualdade para desenvolver sua crltica ao regime escravista. Os iluministas 
classicos empenharam-se em divulgar a ideia segundo a qual o princlpio da 
igualdade deveria valer ja aqui na terra, e nao apenas diante de Deus. Assim, 
o ideario secularizante intrlnseco ao pensamento iluminista abriria caminho para 
a burocratizagao da vida social e contribuiria ainda para naturalizar a questao da 
diferenga. 

Vimos que o ideario do branqueamento abre um espectro de negociagao, de 
maneira que qualquer definigao de cor/raga reflete tambem, de certo modo, o 
contexto das relagoes de poder em que ocorre. Dentro de tal perspectiva de bran¬ 
queamento, que tende a sustentar a realizagao gradual de valores paradigmati- 
cos supremos da sociedade, sejam eles religioso-morais, biologico-evolutivos, ou 
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de ordem cultural-civilizatoria, o mais escuro pode ser visto como um ser que - 
a longo prazo - contribui para o aperfeigoamento deste projeto societal. Mas pode 
ser considerado tambem moral, biologica e culturalmente inferior diante daquele 
que consegue apresentar-se como menos escuro. Assim, qualquer denominagao 
de cor e/ou de raga ganha uma forte carga de ambigiiidade que pode ser vista, 
em ultima instancia, como consequencia da forga do ideario do branqueamento. 

Constatou-se que no Brasil a ideologia do branqueamento passou por diver- 
sas reformulagoes, devido a mudangas na concepgao do mundo e a contextos 
sociais e historicos especfficos. Sofreu tambem alguns questionamentos relevan- 
tes (cf. por exemplo Nina Rodrigues). Mas foi apenas nos anos 1950 que a ideia 
da transformagao de “negro” em “branco” - mesmo pensada num piano estrita- 
mente “cultural” - perderia a sua legitimidade moral. Uma parte fundamental 
desse processo que levou a tal ruptura coube a atuagao de um orgao internacio- 
nal, a Unesco, que trouxe novas preocupagoes e novos enfoques para a questao: 
nao interessava mais a contribuigao dos negros para a construgao da nagao, mas 
estava agora em questao qual a posigao social dos descendentes dos escravos e 
como entender as relagoes entre negros e brancos. 

Tal contexto certamente contribuiu para que novas nogoes dos conceitos- 
chave de raga e grupo etnico conseguissem finalmente conquistar a elite acade- 
mica e polltica do pais. Ao essencializar categorias de negro e branco, usando 
tipologias etnico-raciais, foi possivel detectar a existencia de desigualdades e de 
tendencias de discriminagao e, dessa forma, denunciar a democracia racial como 
mito social que encobre a realidade. Desenvolver-se-ia uma tradigao de estudos 
sobre “relagoes raciais” que tern como um dos objetivos principais demonstrar 
as desigualdades sociais existentes entre o grupo dos brancos e o grupo dos 
negros (ou “nao-brancos”). 

Se e possivel afirmar que, com a divulgagao das pesquisas da Unesco, a he- 
gemonia do discurso ideologico pro-branqueamento foi finalmente rompida, 
sabemos tambem que as crfticas desenvolvidas por cientistas e posteriormente 
por militantes, que incorporariam ainda concepgoes sistemicas de cultura, nao 
conseguiram desacreditar de vez ou “abolir” o ideario do branqueamento. Mes¬ 
mo que a sociedade brasileira tenha passado por processos de modernizagao, em 
termos de organizagao economica e social, e possivel sentirmos ainda hoje a forga 
do poder patrimonial que, baseado em redes pessoais de protegao e de depen¬ 
dence, continua atuando muitas vezes de forma latente, outras vezes de forma 
bem explicit a. Mesmo que esse processo nao tenha afetado de forma igual as 
diferentes regioes e classes sociais do pals, poderfamos argumentar que nem nos 
grandes centros urbanos do Sudeste a “logica” do capitalismo moderno substi- 
tuiu totalmente a “logica” do patrimonialismo: observa-se muito mais a convi- 


vencia e sobreposigoes complexas entre formas arcaicas, modernas e pos-moder- 
nas de organizagao economica e social. 

Podemos perceber tambem que o modo bipolar de classificagao racial, lan- 
gado pela Escola de Sociologia Paulista e propagado pela militancia negra, so- 
bretudo a partir da decada de 1970, nao substituiu totalmente os velhos ideais 
de branqueamento que continuam vivos no cotidiano, impregnando tanto as 
concepgoes do “outro” como os mecanismos sociais de inclusao e exclusao. 1 
Desse modo, a forga social do ideario do branqueamento pode explicar nao ape¬ 
nas a - ainda - pequena porcentagem de “pretos” nas estatfsticas oficiais ate hoje, 
mas tambem a grande quantidade de termos de cor que dominam o linguajar 
cotidiano. Ja se tornou famosa a pesquisa promovida pela PNAD em 1976, que 
levantou 136 autodenominagoes de cores (Marvin Harris, em pesquisa realiza- 
da em 1970, havia levantado 492 racial terms). 

Muitas das palavras usadas no cotidiano como autodescrigoes ou como ter¬ 
mos que buscam nao ofender a pessoa denominada sao bastante curiosas (mo- 
reno, moreninho, marrom bombom, de cor, queimado de praia, meio-branco) 
e sinalizam que grande parte da populagao, sobretudo as classes menos favore- 
cidas, 2 continua evitando identificar-se com a categoria “negro” (“preto”) e con¬ 
tinua valorizando e privilegiando cores claras. Nao sao poucos tambem aqueles 
que preferem, nao sendo necessario, nao opinar sobre sua cor/raga. Tudo indi- 
ca que a ideologia do branqueamento continua funcionando como uma espe- 
cie de pano de fundo ideologico sobre o qual outros discursos, outras concep¬ 
goes de negro e branco vao se sedimentando. 

Hoje, pode-se perceber que coexistem diferentes ideais a respeito de igual- 
dade (social) e de diferenga (cultural), a respeito de autenticidade e de hibridis- 
mo. Ou seja, percebe-se que, na era da globalizagao, a questao da identidade, do 
incluir e do excluir, tornou-se, tambem no Brasil, mais complexa ainda. Os ve¬ 
lhos conceitos de negro e branco e de raga estao sendo reavaliados por novos in- 
teresses politicos, novas forgas ideologicas, novas tendencias academicas e ideias 
cientlficas - como por exemplo pelas teses pos-modernas a respeito das diferen- 
gas humanas, pelo multiculturalismo, pelo pan-africanismo, pelo afrocentrismo, 
por um novo nacionalismo, ou ainda por posturas como o black is beautiful , pelo 


1 Fry (1995-1996, p.131) levantou a hipotese de que aquilo que denomina de “modo binario 
(bipolar) de classificar cores/ragas prevalece nas classes medias intelectualizadas urbanas, 
enquanto o modo multiplo” e dominante nas camadas populares. 

2 Recentemente, articulou-se tambem nas periferias urbanas, sobretudo entre jovens, via o mo- 
vimento hip-hop, um discurso que se pauta por uma nogao mais essencialista das diferengas 
humanas para denunciar a situagao de discriminagao, abandono e violencia que caracteriza a 
vida na periferia. 
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politicamente correto ou por novos focos radicals que pregam a supremacia da 
raga branca. 3 

Os resultados dos censos oficiais do IBGE, que costumam usar cinco cate- 
gorias classificatorias fechadas (preta, branca, parda, amarela e indigena), reve- 
laram que ao longo do seculo XX houve um constante recuo da categoria “pre- 
to” e um contmuo aumento da categoria “pardo” ate o ano de 1990. Na ultima 
decada do seculo XX, houve, porem, um leve crescimento da categoria preta 
(1990: 4,9 %; 2000: 6,2%) e uma diminuigao da categoria parda (39,3%; 38,4%). 
Esse fato deve-se nao so a mudangas nas taxas de fertilidade dos grupos pretos e 
pardos; o mais provavel e que estejam mudando ligeiramente as percepgoes das 
diferengas (sobretudo entre aquelas pessoas de cor de pele escura que fazem 
aumentar a classe media negra). Esta polarizagao pode ter relagao com transfer- 
magoes provocadas pelo capitalismo moderno que tende a acirrar conflitos e tern 
instigado, no mundo inteiro, processos crescentes de etnicizagao. Mas deve re- 
fletir em parte tambem os esforgos dos movimentos negros historicos que tern 
insistido na criagao e no fortalecimento de uma identidade negra afirmativa. 

Ao lado dos Estudos das Relagoes Raciais, que tern levantado, sobretudo a 
partir da decada de 1980, vasto material empfrico revelador de mveis de desi- 
gualdade alarmantes entre brancos e nao-brancos nos mais diversos indicado- 
res socioeconomicos, a atuagao dos varios grupos do movimento negro, com os 
quais, alias, pesquisadores associados a tradigao sociologica dos estudos sobre 
relagoes raciais tern mantido contatos intensos desde a epoca de Florestan Fer¬ 
nandes, tern sido fundamental para a criagao de um discurso critico a respeito 
da continua discriminagao racial. 

O movimento negro, como todos os movimentos sociais classicos, tern pas- 
sado por transformagoes profundas, adaptando-se aos novos tempos. Se o Bra¬ 
sil, como todos os paises do mundo ocidental, passou por um processo de “ame- 
ricanizagao” no que diz respeito a organizagao economica e social, ha tambem 
varios indicios de que a militancia negra foi envolvida, de forma notavel, por 
algo que poderiamos chamar de “americanizagao”, sobretudo no que concer- 
ne a maneira de articular o protesto e no que se refere aos ideais de como lidar 
com a questao da diferenga dentro de uma sociedade marcada pelo capitalismo 
avangado. 4 Assim, novas ideias, como por exemplo as crxticas e projetos liga- 


3 Em outubro de 2003, a Pollcia Federal e o Ministerio Publico Federal apreenderam, em Sao 
Paulo, material pertencente a um grupo que se auto-titula Imperial Klans of Brazil (brago da 
organizagao norte-americana Ku Klux Klan) e ordenaram o fechamento de um site deste mes- 
mo grupo na internet. 

4 O papel de pesquisadores e militantes negros dos Estados Unidos e o das fundagdes norte- 

americanas (cada vez mais atuantes nesta questao), para o fortalecimento de uma ideia essen- 


dos ao multiculturalismo, 5 foram incorporadas as reflexoes e as reivindicagoes 
da militancia. 

Podemos perceber que, mais recentemente, a atuagao polltica do movimen¬ 
to negro tern ganhado uma nova qualidade, uma vez que muitos militantes se 
profissionalizaram e atuam hoje em organismos governamentais, nao-governa- 
mentais e dentro de universidades publicas. Sobretudo desde a Terceira Confe¬ 
rence Mundial contra Racismo, Discriminagao Racial, Xenofobia e outras For¬ 
mas de Intolerance, em Durban (2001), os pesquisadores ligados a tradigao 
sociologica dos estudos raciais e da militancia negra tern conseguido transfer - 
mar parte de suas ideias em politicas publicas. O projeto emblematico tern sido 
a implementagao de Agoes Afirmativas, e especialmente a implementagao de 
cotas para negros em universidades publicas. A proposta gerou grande polemi- 
ca e discussoes calorosas na sociedade brasileira. 

Sem a pretensao de aprofundarmos a reflexao sobre politicas multicultura- 
listas e Agoes Afirmativas em si, 6 quero apenas fazer algumas references ao 


cializada da diferenga (para o fortalecimento de um discurso racialista) ainda nao foi pesqui- 
sada, provavelmente tambem por constituir um tema politicamente bastante delicado (v. por 
exemplo, a polemica que a publicagao do texto de Bourdieu e Wacquant, "Sur les ruses de la 
raison imperialiste" [1998] gerou. Um caderno inteiro dos Estudos Afro-Asiaticos [2002, n°l] 
foi dedicado a reflexoes criticas sobre o ensaio dos dois intelectuais franceses). De qualquer 
forma, nao se pode negar que desde a epoca dos estudos da Unesco existem trocas e influen- 
cias entre pesquisadores e militantes dos dois paises (cf., por exemplo, a participagao de um 
grupo de pesquisadores liderado por Wagley no projeto da Unesco nos anos 1950, e a estadia 
de Nogueira nos Estados Unidos nesse mesmo periodo). Ha uma longa tradigao de pesquisa 
norte-americana que se dedica ao estudo da questao racial no Brasil: por exemplo os estudos 
de Skidmore, Degler, Hanchard, Marx, Andrews, Telles, Butler. Hoje, podemos constatar 
que cada vez mais intelectuais negros brasileiros tern contatos pessoais com organismos de 
pesquisa norte-americanos. Ha instituigoes que financiam diretamente pesquisas sobre a ques¬ 
tao racial no Brasil e/ou financiam bolsas de estudos para negros brasileiros estudarem nos 
Estados Unidos. 

E perceptivel tambem que nas bibliografias de trabalhos recentes, efetuados por importantes 
intelectuais brasileiros negros, ha uma nitida preferencia por trabalhos de pesquisadores nor¬ 
te-americanos, em detrimento de estudos feitos em outros paises onde tambem ocorrem dis¬ 
cussoes teoricas importantes sobre o fenomeno do racismo. 

5 Sobre a perspectiva multiculturalista a respeito de questoes como identidade e racismo, cf. 
Silverio, "O multiculturalismo e o reconhecimento: mito e metafora". 

6 Ja existe uma vasta bibliografia especializada, abordando essa questao. Cf., por exemplo: 
Antonio Sergio Guimaraes, "Argumentando pela agao afirmativa", in: Guimaraes, A. S., "Ra¬ 
cismo e anti-racismo" (1999); Heringer, R. (org.), A cor da desigualdade : desigualdades ra¬ 
ciais no mercado de trabalho e agao afirmativa no Brasil (1999); Gomes, J. B. B., Agao afirma¬ 
tiva e principio constitucional da igualdade (2001); Silverio,V. R., "Agao afirmativa e o combate 
ao racismo institucional". In: Cadernos de pesquisa; Moehlecke, S., "Agao afirmativa: historia 
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debate, mais especificamente a maneira como os protagonistas, nas suas argu- 
mentagoes pro e contra, abordam, muitas vezes de forma implfcita, alem da 
questao da discriminaqao racial, o significado da categoria “cor” e “ra^a” no Bra¬ 
sil. Uma contribuiqao importante, sobretudo em termos de fundamental teo- 
rica, para as reivindicagoes pela implementagao de polfticas de A 9&0 Afirmati- 
va em universidades publicas tern sido dada pelos inumeros e valiosos trabalhos 
de Antonio Sergio Guimaraes (1999, p.44). Este sociologo entende que o uso da 
categoria “cor” em analises academicas tern dificultado a compreensao da dis¬ 
criminate racial no Brasil. Segundo esse raciocfnio, a grande quantidade de ter¬ 
mos de cor usados no cotidiano (moreno claro, moreno escuro, moreninho, 
marrom etc.) nao passa de uma especie de representagao metaforica, de uma 
imagem figurada do velho conceito classico de ra 9 a (Guimaraes, 2002 , p.43). 

Guimaraes (1195, p.43) propoe a adogao de um “discurso racialista” nao ape- 
nas como um recurso de autodefesa que deve ajudar a recuperar o sentimento 
etnico, o sentimento de dignidade, de auto-estima e de autoconfian^a da popu- 
lagao afro-descendente. Ele entende e aplica a racializa^ao como um instrumento 
simultaneamente academico e politico: para esse autor, o termo “ra 9 a” serve 
como base conceitual-academica que permite articular e agilizar a luta por polf¬ 
ticas publicas compensatorias . 7 

Chama a atento tambem o fato de que Guimaraes (2003, p. 57; 2005, p.17) 
ataca, de um lado, o uso de uma no<to essencialista (substantivista) de cultura 
na analise de alguns autores que, ao comparar a historia dos Estados Unidos com 
aquela do Brasil, distinguem “diferentes vias de modernidade negra” e, ao mes- 
mo tempo, promove a essencializagao no piano das fronteiras grupais. A afir- 


e debates no Brasil”. In: Cadernos de pesquisa ; Silverio, V. R., “Agao afirmativa: percepgoes da 
‘casa grande’ e da ‘senzala'”. In: De preto a afro-descendente ; Silva, P. B. G. e Silverio, V. R. 
(orgs.), Educagdo e Agoes Afirmativas ; Santos, R. E. e Lobato, F. (orgs.), Agoes afirmativas: 
polfticas publicas contra as desigualdades raciais; Silva, C. (org.), Agoes afirmativas em educa- 
gdo: experiences brasileiras; Siss, A., Afro-brasileiros , cotas e agao afirmativa: razoes histori- 
cas; Teixeira, M. P. Negros na universidade: identidade e trajetorias de ascensao social no Rio 
de Janeiro; Grin, M., "Experimentos em agao afirmativa: Versao crltica em dois tempos”. In: 
Economica (2004); Moehlecke, S., “Agao afirmativa no ensino superior: Entre a excelencia e a 
justiga social”. In: Educagdo e sociedade; Carvalho, J. J., Inclusao etnica e racial no Brasil: a 
questao das cotas no ensino superior. 

7 Guimaraes admite que a autoclassificagao de cor da popuiagao nem sempre corresponde a 
classificagao usada pelo IBGE e em textos sociologies. A defesa do uso da categoria de raga 
(de uma nogao essencializada de negro) ganha aqui, visivelmente, um teor pragmatico: justi- 
ficar-se-ia pelo objetivo politico. Escreve Guimaraes (1997, p.240): “Na ausencia de tal iden¬ 
tidade [social/racial], o legislador podera estar ajudando a criar, com sua legislagao, a cornu- 
nidade sobre a qual pretende legislar”. 


maqao de Guimaraes (1995, p.44; 1999, p.59) de que “toda formaqao etnica” re- 
quer “uma definiqao forqosamente essencialista” reflete uma “visao de dentro”, 
daqueles que estao empenhados na afirmaqao e na defesa de determinadas “fron¬ 
teiras etnicas” (ou ainda uma perspectiva explicitamente normativa); ao mesmo 
tempo, ignora a vasta bibliografia antropologica a respeito da etnicidade que tern 
destacado, desde o final dos anos 1960, o seu carater relacional, situacional e pro- 
cessual e, com isso, tern alertado para a insuficiencia e a invalidade do uso de 
no 9 oes essencialistas (primordialistas), para fins analfticos, no ambito dos estu- 
dos de “grupos etnicos” (cf. cap. 4). 

Seguindo um amplo consenso entre os especialistas no assunto, Guimaraes 
( 2002 , p.50) declara tambem que “ra 9 a” nao deve ser entendida como uma ca¬ 
tegoria biologica, mas “tern existencia nominal, efetiva e eficaz apenas no mun- 
do social”. Mas, como para tantos outros pesquisadores que seguem as premis- 
sas da tradi 9 ao sociologica dos Estudos das Redoes Raciais, tambem para 
Guimaraes a delimita 9 ao de grupos (“ra 9 as”) nao e objeto de uma reflexao teo- 
rica a parte. 

Haumatendenciadetratar categorias como “negro”, “branco” e “ra 9 a” como 
fatores diretamente ligados a (manuten 9 ao da) estrutura socioeconomica, e/ou 
como “dados naturais” que supostamente prescindiriam de qualquer explica- 
9 ao. Essa ambiguidade conceitual deve-se, provavelmente, em parte a uma tra- 
di 9 ao estrutural-funcionalista de abordar o conceito “ra 9 a/cor”, e em parte a no- 
9 oes naturalizadas das diferen 9 as humanas que, segundo Peter Wade, permeiam 
ainda os “estudos raciais”. Wade mostra que, embora a grande maioria dos pes¬ 
quisadores (por exemplo, John Rex e Michael Banton) afirme que “ra 9 a” e uma 
constru 9 ao social, ocorre, frequentemente, que as variedades fenotfpicas sao por 
eles tratadas como um dado biologico neutro. Dessa forma, argumenta Wade, 
transfere-se a conceitua 9 ao naturalizada da ideia de ra 9 a para o fenotipo. 

Nessa linha de argumenta 9 ao ha uma tendencia implfcita (e, por vezes, ex- 
plfcita) de tratar a variedade e o uso flexfvel de denomina 9 oes de cores de pele 
usadas no cotidiano (ou seja, identifica 9 oes com cores alem de branco e de ne¬ 
gro) como um nao-reconhecimento da realidade ou como expressao da falta de 
consciencia. Vimos que Guimaraes (1999, p.43), como muitos outros intelectu- 
ais, entende que as diferentes denomina 9 oes de cor usadas no cotidiano tendem 
a encobrir uma realidade mais profunda. Ele chegou a classificar a no 9 ao nati- 
va de cor” como “falsa” para opor-lhe a “categoria correta”, isto e, a “ra 9 a ”. 8 


8 De forma parecida, no seu recente livro Racismo a brasileira, Telles (2003, p.39) define as 
categorias-chave de inclusao e exclusao fora dos contextos historicos sociais especfficos. No 


Percebe-se que nessa tradigao intelectual nao se diferencia claramente entre 
“categorias emicas” (discursos nativos) e “categorias eticas” (piano analitico) 9 - 
precondigao fundamental para analisar, de forma mais aprofundada, a dimen- 
sao ideologica de diferentes usos locais, grupais e individuals de categorias iden- 
titarias e, vinculado a este fenomeno, de mudangas semanticas que podem ocorrer 
(e ocorrem) ao longo do processo historico mas aposta-se unicamente na ela- 
boragao de explicagoes sistemico-racionais para justificar a redugao das multi - 
plas categorias identitarias usadas no cotidiano a uma divisao binaria entre bran- 
cos e negros. Sergio Costa faz uma critica semelhante a “generalizagao do uso 
sociologico da categoria raga” nos estudos raciais quando escreve: 

O problema teorico que se detecta aqui e o de tomar a realidade social como um 
reflexo unilateral da estrutura socioeconomica, nao levando em conta a forma como 
os agentes sociais decodificam as estruturas e constroem os significados que orien- 
tam seus comportamentos e escolhas (Costa, 2002a, p.50). 10 

Chama a atengao o fato de que os pesquisadores brasileiros que seguem a 
orientagao basica dos Estudos das Relagoes Raciais tendem a nao relevar as cri- 
ticas levantadas pela nova geragao de sociologos (com inspiragao marxista), os 
quais tern alert ado para os perigos de processos de “essencializagao” (cf. os co- 
mentarios de Guimaraes a respeito das reflexoes de R. Miles e de P. Gilroy — 
Guimaraes, 1999, p. 24, 25 e 2002, p. 48, 49.). Alguns estudiosos associados 
aos Cultural Studies, como por exemplo Stuart Hall e Paul Gilroy, tern critica- 
do especificamente o “essencialismo negro”. Escreve Hall: 

Nao existe garantia, quando procuramos uma identidade racial essencializada 
da qual pensamos estar seguros, de que esta sempre sera mutuamente libertadora e 
progressista em todas as outras dimensoes (Hall, 2003, p.347). 

Segundo esse autor, formas essencialistas de discursos politicos e culturais 
descontextualizam e naturalizam a diferencia. E ja faz algum tempo que Robert 
Miles adverte para o fato de que a Sociologia das Relagoes Raciais tern contri- 
buido para reificar a nogao de “raga”. Ele se pronuncia explicitamente contra o 
uso analitico da categoria “raga” e propoe, em vez de estudar “relates raciais”, 



analisar o fenomeno do racismo, que ele entende como um fenomeno ideologi- 
co, e, mais recentemente tambem, como uma forma de discurso (cf. Miles, 1993, 
p.1-8; Miles e Torres, 1999, p.33 e Miles e Brown, 2004, p. 4-10, 91-92). 

Guimaraes e outros adeptos das premissas teoricas da Sociologia das Rela¬ 
tes Raciais insistem, porem, no uso generalizado do conceito “raga”. As vozes 
criticas, Guimaraes (2002, p.50) diz o seguinte: “'raga' e nao apenas uma cate¬ 
goria politica necessaria para organizar a resistencia ao racismo no Brasil, mas e 
tambem categoria analitica indispensavel: a unica que revela que as discrimina¬ 
tes e desigualdades que a nogao brasileira de ‘cor’ enseja sao efetivamente ra¬ 
ciais e nao apenas de 'classe'”. 

Sem querer invalidar a proposta politica - certamente valida - inerente ao 
discurso desse autor, parece-me importante nao deixar de refletir, por razoes de 
ordem pragmatica (mobilizagao politica, agilizagao de um projeto politico etc.), 
sobre a historia do conceito de raga. O fato de se declarar que “raga” e uma cons¬ 
trugao social nao purifica o conceito nem resolve o problema da conceituagao. 
E preciso lembrar que nunca houve consenso em torno da definigao da nogao de 
“raga”: nem hoje 11 nem em epocas em que “raga” tinha ainda a aura de um “con¬ 
ceito cientifico objetivo”. Ha, assim, varios “fatos” que suscitam a seguinte 
duvida: se o recurso de recorrer a categoria de raga para analisar a questao das 
discriminagoes e das desigualdades e, como Guimaraes afirma, a unica maneira 
de desvendar o funcionamento do racismo no Brasil; ou se e apenas uma maneira 
possivel de abordar a discriminagao racial. 

Como ja se argumentou, o discurso que justificava a escravizagao de africa- 
nos prescindiu durante muito tempo de um “discurso racial”. Comentamos que 
antes de o conceito “raga” ser descartado, primeiro pela antropologia e depois 
pela genetica, os especialistas debatiam fervorosamente e discordavam nao ape¬ 
nas sobre a quantidade de “ragas humanas” existentes: estava tambem em ques¬ 
tao o que determinava, definia a(s) raga(s) etc. 

E verdade que estudos que se baseiam em “categorias fechadas” (essenciali- 
zadas) de “branco” e “negro” conseguem detectar desigualdades entre os dois 
grupos raciais que podem ser entendidas como consequencias do fenomeno do 
racismo. Ao mesmo tempo, e preciso admitir que tais analises nao dispoem de 


capitulo intitulado “Nota sobre o conceito de raga e o uso de termos raciais", o autor opta pelo 
termo “raga" que, segundo ele, inclui tambem a nogao de “cor". E explica ainda que o uso da 
categoria “negro" inclui “pardos e pretos". 

9 Cf. tb. a crftica feita por Fry (1995/1996, p.125). 

10 Para uma analise critica dos estudos sobre relagoes raciais no Brasil, cf. Costa, S. Vom Norda- 
tlantik zum Black Atlantic (2004, p.213-223). 


11 O filosofo e sociologo alemao, Wulf D. Hund (2003, p. 12; 1999, p.7) constata que existe, 
entre os especialistas, um consenso segundo o qual “raga" e uma construgao social. Mas que 
nao ha consenso quando se trata de avaliar se “raga" deve ser entendida como um “fato so¬ 
cial”, como uma “construgao ideologica”, uma “metafora discursiva”, uma “invengao" ou 
como algo semelhante; e se a construgao de “ragas" e um fenomeno tipicamente ocidental ou 
universal. 
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recursos metodologicos adequados para abordar os ambiguos processos identi- 
tarios (inclusao/exclusao) que - como tentamos mostrar - tern caracterizado, de- 
vido a forga do ideario do branqueamento, as relates sociais no Brasil; e, dessa 
forma, tais abordagens tendem a simplificar e distorcer o fenomeno do racismo 
em si. Como entender, por exemplo, numa tal perspectiva o fato de indivfduos 
viverem identidades multiplas e concomitantes, um fenomeno que, no mundo 
atual, tende a ganhar cada vez mais importancia social? 

Aos argumentos da Sociologia das Relagoes Raciais e da militancia negra 
opoe-se uma tradigao que se baseia em reflexoes que sao caracteristicas da an- 
tropologia classica. Expoentes importantes dessa tradigao academica tern se pro- 
nunciado com veemencia contra a implantagao de “cotas para negros” em uni- 
versidades publicas. Diferentemente da tradigao sociologica e militante, que 
parte da existencia de dois grupos raciais, em muitos dos estudos desenvolvidos 
no Brasil, que se orientam pelos metodos e pelas concepgoes teoricas classicas 
da antropologia social e cultural, podemos perceber uma tendencia de abordar 
as “relagoes raciais” a partir de um “estilo de vida brasileiro”, tido como unico. 

Mesmo que o objetivo dos pesquisadores certamente nao seja o de defender 
uma ideologia repressora, a primazia atribuida ao “mundo simbolico” em de- 
trimento de outros fatores lhes vale, por vezes, criticas bastante acidas: elas vao 
desde acusagoes como a de reproduzir o pensamento de Gilberto Freyre ate 
imputagoes tais como a de defender privileges dos brancos e dificultar a imple- 
mentagao de medidas politicas efetivas de combate ao racismo. 

Nao e por acaso que Freyre e lembrado frequentemente no calor do debate. 
Mesmo que este pensador nao tenha cumprido completamente sua propria pro- 
posta metodologica de seguir Boas, ou seja, de deixar de lado hierarquizagoes 
raciais/culturais e de diferenciar claramente entre ambito biologico e ambito 
simbolico, a inspiragao boasiana ajudou Freyre a criar uma nova imagem, uma 
especie de mito de origem de uma nova nagao nos tropicos: em Casa-grande & 
senzala, ele constroi os alicerces da ideia de que existe, de fato, uma “cultura 
brasileira”, produto de um amalgamento de diferentes ragas/culturas, que cons- 
tituiria a “essencia de uma nova nagao”. 

Em varios discursos que comentam o projeto de “cotas para negros” com 
preocupagao, alertando para um possivel acirramento de conflitos entre bran- 
cos e negros e/ou condenando abertamente essa medida politica, podemos per¬ 
ceber nao exatamente uma copia do discurso de Freyre, mas igualmente uma 
tendencia de privilegiar, na argumentagao, o mundo simbolico em detrimento 
da questao da desigualdade social. E pode-se verificar tambem uma tendencia 
de subordinar a analise de “categorias identitarias” (categorias que traduzem 
“pertencimento” e “delimitagoes grupais”) - e com isso tambem as relagoes entre 


os grupos - a existencia de um “etos especxfico” que seria incorporado por to- 
dos os brasileiros. 

Ao comparar a questao racial no Brasil com a situagao nos Estados Unidos, 
Roberto Da Matta (1997, p.71-73), que nao se pronunciou contra o projeto de 
“cotas” mas cujas ideias tern sustentado o discurso anticotista, afirma, entre 
outras coisas, o seguinte: “O problema basico [...] - sem o qual a questao racial 
nao pode ser entendida -, jaz no estilo cultural por meio do qual as duas socie- 
dades elaboram, constroem e lidam com as suas diferengas”. Da Matta chama 
ainda a atengao para o fato de que, diferentemente do “sistema racial” bipolar 
dos Estados Unidos, que define o mestigo como “negro”, no Brasil as relagoes 
sociais sao dominadas por “uma ideologia de mistura e ambiguidade” que faz com 
que o mestigo simbolize “integragao”. E usa conceitos como “inseguranga clas- 
sificatoria” e “indeterminagao etnica” para explicar o fato que, no Brasil, 
“[pjessoas ficam ‘brancas’ ou negras’ de acordo com suas atitudes, sucesso e, 
sobretudo, relacionamentos”. 

O modo como categorias-chave como “negro”, “branco”, “raga” etc. sao tra- 
tadas em trabalhos de cunho antropologico que se propoem a abordar a “ques¬ 
tao racial” revela, a nosso ver, a forga de referenciais teoricos classicos - sobre¬ 
tudo do estruturalismo levi-straussiano. Fala-se, nesses estudos, correntemente 
de “sistemas classificatorios”, cuja origem raras vezes e explicada e cujo “funcio- 
namento” e analisado frequentemente numa esfera que se localiza alem dos pro¬ 
cessos historicos concretos e alem das preocupagoes e intengoes subjetivas dos va¬ 
rios agentes sociais. Argumenta-se que existe no Brasil algo como uma “estrutura” 
propria (um “sistema classificatorio”) 12 ou um “etos” que privilegia os meios-tons 
e as ambivalencias e rejeita fronteiras rigidas entre “branco” e “negro”. 

Assim, nas reflexoes de Yvonne Maggie (1996, p.231-232), por exemplo, as 
diferentes denominagoes de cor tendem a ser tratadas como “significantes” que 
apontam para uma “estrutura profunda”, uma especie de “logica oculta” que se 
expressaria na “cultura brasileira”, como se pode perceber na seguinte passagem: 

Essa categoria [moreno] e como uma chave para se falar em cor e raga sem fa- 
lar de cor e raga, pois moreno contem em si mesmo tanto cor, como ausencia de 
cor (...). Moreno contem em si o gradiente, a oposigao negro/branco e a oposi- 


12 Termos como “sistema de classificagao (da cor)” aparecem tambem nas reflexoes de outros 
estudiosos da questao racial, como, por exemplo, nos trabalhos de Da Matta (1997, p.71), de 
Schwarcz (1995, p.60), mas tambem naqueles de Sansone (1996, p.169) cuja orientagao con- 
ceitual-teorica certamente nao segue modelos antropologicos classicos e se aproxima, apenas 
ate certo ponto, da sociologia das relagoes raciais. No seu mais recente livro Negritude sem 
etnicidade (2004), Sansone busca desenvolver novos caminhos teoricos, inspirados nos Cultu¬ 
ral Studies, para analisar a questao racial no Brasil. 


420 ANDREAS HOFBAUER 


UMA HISTORIA DE BRANQUEAMENTO OU O NEGRO EM QUESTAO 421 



?ao preto/branco. Ela e a categona que por excelencia fala do nosso modo par¬ 
ticular cotidiano de falar nas ratpas e nas oposi 9 oes, sem falar delas”. 13 

A perspectiva objetivista embutida na tradigao estruturalista classica nao 
estimula mdaga^oes a respeito de intencionalidades subjetivas ligadas ao uso das 
categorias ou ainda a respeito de transformaqoes e variagoes semanticas dos con- 
ceitos que se manifestam em meio a conflitos de interesses. Trabalhos estrutu- 
ralistas classicos tendem a nao explorar a dimensao polftica que o conceito de 
identidade oferece, uma vez que privilegiam o esforgo de “decodificafao gra- 
matical que visa estabelecer “rela?oes logicas” no piano da estrutura. 14 

Antropologos importantes da atualidade, como R. Da Matta, Peter Fry e 
Lilia Schwarcz, costumam dizer que, mesmo que o “mito da democracia racial” 
nao corresponda a realidade, este - por si so - constitui um ideal, um valor so¬ 
cial para a maioria da populagao brasileira. Por isso, segundo Schwarcz (1998, 
P'236; c f’ tb. Fry, 1995/1996, p.134), por exemplo, nao adianta, nao basta “des- 
mascarar” a “democracia racial” como uma “falsa ideologia”, como teria feito 
Florestan Fernandes e seus seguidores. E preciso “levar a serio” os mitos. E que 
segundo Schwarcz (1999, p.309; 1996b, p. 154), “a oportunidade do mito se man- 
tern, para alem de sua desconstru 9 ao racional, o que faz com que, mesmo reco- 
nhecendo a existencia do preconceito, no Brasil, a ideia de harmonia racial se im- 
ponha aos dados e a propria consciencia da discrimina 9 ao”. 15 


13 Ou ainda: O moreno e a metommia por excelencia porque o termo pode ser usado para falar 
dos tres dominios de classificagao. Moreno e preto, mas tambem branco de cabelo escuro. 
Moreno e preto, mas tambem pardo ou preto mais claro. A categoria moreno revela tambem 
a cultura” (cf. Maggie, 1996, p.233). Cf. tambem como Schwarcz (1995, p.60) analisa a cate¬ 
goria de mestizo: "O mestizo surge, dessa maneira, constantemente reinvestido como espa?o 
da ambiguidade, suporte de representagoes. Intermediario entre negro e branco, o mesti ? o 
talvez seja mesmo uma categoria ‘boa para pensar’”. E continua: “Parafraseando o modelo de 
Levi-Strauss (1970), seria possi'vel fazer um paralelo entre o mestigo e certos animais conside- 
rados tabu em suas sociedades. No sistema de classifica 9 ao de tais culturas, esses animais 
ocupam um lugar sempre intermediario, que poe em risco uma certa ordem que os orienta. 
Com efeito, pensado como um problema, como um fator de degenera 9 ao da ra?a, no final do 
seculo XIX, eis que o mestizo e reinventado nos anos 1930 como produto nacional ( )” 

14 Num seminario sobre identidade, em 1977, Levi-Strauss desqualificou, ate certo ponto, a 
importancia dessa questao. Ele nao nega que possa ser util usar este conceito para “explicar 
um certo numero de coisas”, mas, segundo ele, nao contribui para a analise estrutural. Diz 

evi-Strauss (1977, p.331-332): "(...) L’identite est une sorte de foyer virtuel auquel il nous est 
indispensable de nous refererpour expliquer un certain nobre de chases, mais sans qu’il ait jamais 
d existence reelle". E: "(...) ... je me demande jusqu’ a quel point cette unite que Von postule 
correspond d une fagon quelconque a quelque chose de reel”. 

15 Schwarcz (1999, p.309) refere-se aqui explicitamente as ideias de Levi-Strauss, quando diz- 

(...) tomando os termos de Levi-Strauss, [poderiamos] dizer que o mito se extenua sem por 
isso desaparecer". 


Reflexoes antropologicas como estas tern oferecido pistas importantes para 
se entender melhor a dinamica e as ambiguidades que marcam a questao com- 
plexa das identidades no Brasil. Mas, ao tratar "categorias identitarias" como 
significantes de estruturas ocultas, tende-se, frequentemente, a esvaziar a seman- 
tica polftica das categorias-chave em questao (negro, branco, raga etc.), Na me- 
dida em que nao se procura estabelecer relates (funcionais ou causais) entre 
"estruturas", "sistemas classificatorios”, de um lado, e outros dados importan¬ 
tes (tais como relates economicas e de poder) da vida social, torna-se diffcil 
desenvolver uma analise da discriminagao racial que nao esteja diretamente vin- 
culada ou permeada pelo imaginario contido nos "mitos sociais". Ou seja, na 
medida em que as analises tendem a abordar a construgao da(s) diferenga(s) se- 
paradamente da constru^ao da desigualdade, elas correm o perigo de se trans- 
formar em discursos justificatorios dos "mitos sociais". 

Assim, antropologos renomados, como Maggie e Fry, tern argumentado, nas 
suas crfticas veementes contra a implanta^ao de "cotas" em universidades pu- 
blicas, que medidas como estas ameagam a maneira como os brasileiros pensam 
as diferengas. E ainda pior: trariam em si o potencial de introduzir o conflito 
racial na sociedade. 16 "As consequencias do sistema de cotas sao muito danosas 
para nossa cultura, que baseia nossa identidade na mistura”, afirma Maggie 
numa entrevista concedida a Folha Dirigida (17/9/2002). E continua: "Isso vai 
mudar radicalmente, no momento em que voce pode ganhar coisas se definin- 
do como negro, voce nao vai querer ser misturado. A disputa entre negros e bran- 
cos vai aumentar. Outro problema que vejo e que ela marca a pessoa para o res- 


16 Introduzindo o racismo” e o tftulo que Fry deu a um artigo, publicado no jornal O Globo 
(21/3/2003), em que reflete sobre as possiveis consequencias do "projeto de cotas". O histo- 
riador Roberto Pinto de Goes (UERJ) avalia tambem que o projeto de "cotas para negros" 
rompe com uma longa tradigao juridica. Ele afirma que as Constituigoes brasileiras (inclusi¬ 
ve, a ultima de 1988) referem-se a "raga" exclusivamente para desqualificar esta ideia. E en- 
tende que o Estatuto da Igualdade Racial (no qual a implementagao de cotas esta previsto) 
legitima a ideia de raga como um criterio de distingao entre as pessoas, e isto e racismo”, diz 
Goes (cf. entrevista concedida ao jornal da Globo News, 26/3/2004). Goes como tambem 
Grin reagiram fortemente a introdugao de uma comissao de peritos que deve averiguar o per- 
tencimento ao "grupo racial negro" no vestibular da UnB, chamando-a de "tribunal de pure- 
za racial" (Goes apud Estado de Sao Paulo, 13/4/2004; Grin, Jornal da Globo News, 26/3/ 
2004). Ao mesmo tempo, Goes nega que, na historia do Brasil, o racismo tenha sido "um 
elemento estrutural na recriagao da desigualdade". Ele reconhece apenas a existencia de atitu- 
des racistas individual (“sempre havera pessoas pouco razoaveis"). Baseado em seus estudos 
historicos e comparando o caso dos Estados Unidos com aquele do Brasil, Goes avalia que "a 
escravidao no Brasil nao possufa a mesma conotagao racial que possula nos Estados Unidos". 
Nao precisava ser branco para ser senhor de escravo, analisa Goes em materia publicada no 
jornal O Globo (14/12/2001). "Talvez por isso la existe um problema racial, e aqui nao". 
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to da vida. Ela [a pessoa] entrou pela reserva e nao no vestibular como todo 
mundo, que era o grande trunfo dos vestibulandos negros e carentes”. 

Num artigo escrito conjuntamente, que se baseia na analise de opinioes ex- 
pressas em cartas de leitores publicadas no jornal O Globo , Maggie e Fry (2002, 
p.94, 96) sao muito enfaticos em afirmar que a politica de Agoes Afirmativas 
provocara um rompimento com “o a-racismo e anti-racismo tradicionais”. Nao 
e que estes autores nao reconhegam que exista um “problema racial” no Brasil. 
Usam freqiientemente ate o mesmo termo - “racismo” - para se referir a essa 
problematica. 

Esta aparente contradigao (ou confusao no uso dos termos) pode ter a ver 
tambem com uma certa despolitizagao presente na maneira como a questao da 
diferenga tern sido abordada pelas teorias classicas em antropologia. Assume- 
se aqui, implicitamente, uma “concepgao ortodoxa” (classica) de racismo, tal 
qual fora formulada a partir da decada de 1930 e posteriormente divulgada pela 
Unesco em varios documentos, que nao corresponde e nunca correspondeu in- 
teiramente aos processos e mecanismos discriminatorios no Brasil (cf. cap. 4), 
sem, porem, chamar a atengao para o contexto historico em que o conteudo desse 
conceito foi elaborado; e, de outro lado, nao se problematiza o que seria o “ra¬ 
cismo brasileiro”. 

Maggie e Fry (2002, p.98, 106) entendem que a implantagao de “cotas para 
negros” promove a ideia de que existem ragas. Afirmam que “um sistema de 
cotas implica logicamente a criagao de duas categorias raciais”, o que para eles e 
sinonimo de promogao do racismo. E a rejeigao dos dois antropologos e catego- 
rica: “Nao se vence o racismo celebrando o conceito raga, sem o qual, evidente- 
mente, o racismo nao pode existir” (grifo do autor). 

Numa entrevista ao jornal A Favela (4/9/2001), essa postura de Fry torna- 
se ainda mais clara. Quando o entrevistador questiona se a postura do antropo- 
logo sugere “que e melhor nao mexer no problema”, Fry responde da seguinte 
maneira: “Eu nao disse isso. E claro que o Brasil precisa enfrentar o seu racis¬ 
mo. E e bom definir o que e racismo. Nao e a desigualdade racial. E a crenga na 
existencia de diferengas morais e intelectuais baseadas na aparencia flsica. E 
preciso combater a crenga de que existem ragas e que umas ragas sao superiores 
as outras. Se adotar um vestibular especial para negros, o Brasil estara oficiali- 
zando o reconhecimento de ragas”. Chama a atengao o fato de que Fry faz ques¬ 
tao de dissociar “fatos concretos” (a desigualdade) do “mundo das ideias” (ou de 
ideologias) para definir o que ele entende como racismo. E a enfase recai sobre a 
produgao do ideario e nao sobre a “realidade discriminatory'. 

Se partirmos das definigoes historicas classicas a respeito do racismo, como 
aparentemente autores como Schwarcz, Maggie, Fry, Goes e outros fazem, sera 


de fato dificil detectar, de forma clara, quando e de que maneira este fenomeno 
se instaurou no Brasil. E a proposta da implantagao de “cotas para negros” pode 
aparecer como uma “medida racista” (cf. tambem novas acepgoes do conceito 
de racismo que criticam usos estritos dessa categoria que se prendem em dema- 
sia a nogao de raga biologizada; [cf. cap. 4]). 

Como sabemos, durante os primeiros seculos de colonizagao, a importagao 
de escravos foi sustentada por um discurso de teor basicamente religioso que 
desconhecia a categoria de raga. Africanos e seus descendentes eram explora- 
dos e discriminados sem serem transformados numa “raga” stricto sensu. Quan¬ 
do o uso do conceito de raga se estabeleceu no Brasil (no linguajar da elite e 
tambem nas camadas populares), a forga do ideario do branqueamento (e a au- 
sencia de leis segregacionistas) fez com que categorias como “negro”, “branco” 
e “raga negra”, “raga branca” continuassem a ser tratadas, aparentemente nao 
apenas pelo discurso dominante, como nogoes nao totalmente (coerentemen- 
te) “essencializadas”. 

Agora, nao se trata aqui de achar a “melhor”, a “mais correta” definigao de 
“racismo” ou de delimita-lo de outros fenomenos semelhantes. Concordo com 
o filosofo e sociologo alemao Wulf Hund (2003, p.12, 19), que reivindica que o 
fenomeno do racismo nao pode ser definido de forma abstrata, mas tern de ser 
analisado e captado, caso a caso, numa perspectiva historica. Ao criticar que, no 
debate internacional atual, tem-se gastado muita energia em tentativas de defi¬ 
nir o fenomeno do racismo, ele afirma: 

Neste aspecto, ha uma falta de reflexividade historica nao apenas no que diz res¬ 
peito aos contextos historicos do qual surgiu o racismo moderno [...]. Estamos falan- 
do do racismo, de uma forma gerai. Ate certo ponto, e um problema teorico. Ha mui- 
tos estudos preocupados com definigoes. No entanto, ideias nao podem ser definidas, 
elas tern de ser historicamente desenvolvidas (Hund, 2003, p.19; trad, do autor). 

Na medida em que conceitos como “raga”, “negro”, “branco” atuam como 
categorias de inclusao e exclusao, que remetem tambem a concepgoes de mun¬ 
do, parece-me importante concebe-los como parte integrante e importante das 
“historias particulares da discriminagao” e deve-se analisa-los, portanto, den- 
tro de seus contextos economicos, historicos e sociais especfficos. E preciso es- 
tudar como se conjugam ideologias, discursos, concepgoes do mundo (e nao ape¬ 
nas os idearios da elite), e condigoes economicas e sociais e, dessa forma, abordar 
a problematica da “desigualdade social” e a questao das “especificidades sim- 
bolicas/culturais” numa perspectiva integrada. 

Dessa maneira, e possivel mostrar que nao existe um “etos brasileiro” des- 
colado das “relagoes raciais” como tambem e factivel sustentar que ragas e/ou 
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cores nao tem uma existencia propria, um significado que independa do "mun- 
do dos valores" e dos “ideais culturais". Quero crer que, ao analisar e denunciar 
como esse fenomeno - que poderiamos chamar de racismo - tira sua forga da ma- 
neira como concretudes e idearios sao entrelagados, ou seja, como “desigualda- 
de rear’ e “diferenga simbolica" sao produzidas, articuladas e mescladas pelos 
atores sociais, talvez possamos - e isto ser|a o objetivo ultimo - contribuir para 
a construgao de um discurso anti-racista que evite estimular tanto “choques entre 
culturas” como “lutas raciais". 

Parece-me que o percurso tragado ate aqui permite afirmar que para reivin- 
dicarmos politicas de combate a discriminagao racial, nao e necessario, como 
alegam alguns, recorrer a “categorias fechadas" de raga/cor. E preciso compro- 
var e denunciar o racismo existente. Ao mesmo tempo, e importante tambem 
estarmos conscientes do contexto diante do qual fazemos as nossas analises e de- 
senvolvemos nossas reivindicagoes politicas. Constatamos hoje, no mundo in- 
teiro, o avango de forgas economicas que tendem a desestabilizar velhas estru- 
turas sociais (e culturais) e poem em xeque varias das velhas fungoes e dos 
compromissos sociais tradicionais que o Estado-nagao tem se proposto a cum- 
prir desde as revolugoes burguesas. Em varias partes do mundo, as recentes de- 
sestabilizagoes no piano da organizagao social, provocadas, em boa parte, por po¬ 
liticas economicas neoliberais de cunho fundamentalista, tem sido respondidas 
com fundamentalismos de ordem etnico-religiosa: diante do desmoronamento 
de velhas supra-estruturas e de antigas garantias, certezas e ideias, as pessoas 
voltam-se para aquilo que acreditam ainda ser “essencialmente seu" - uma es- 
pecie de autodefesa articulada como uma resposta, de certo modo, sistemica a 
insegurangas geradas pelas drasticas transformagoes economicas e sociais que 
tem ocorrido em todo o globo. No mundo inteiro, podemos perceber hoje pro- 
cessos de etnicizagao, erupgoes de xenofobia e, conseqiientemente, conflitos 
belicos e ate genocfdios. Penso que um discurso reivindicatorio critico que vise, 
com plena justeza, a implementagao de politicas especificas para aqueles histo- 
ricamente desprivilegiados deve ter em mente este contexto global e delimitar- 
se claramente de posturas fundamentalistas e xenofobas. Deve-se, sim, ser le- 
vado a cabo um esforgo para “marcar a diferenga”. 

Num estudo recente, Baumann fez as seguintes ponderagoes sobre projetos 
multiculturalistas que tendem a se transformar em politicas de afirmagao de 
identidades: a ideia das Agoes Afirmativas surgiu inicialmente, segundo ele, para 
garantir o igual acesso a direitos civis, buscando, dessa maneira, retificar injus- 
tigas historicas. No entanto, percebe-se hoje que em muitos lugares do mundo 
Agoes Afirmativas contribuiram para afirmar nao a crenga nos direitos civis, mas 


a crenga nas comunidades etnicas e religiosas e no direito de cada uma delas de- 
terminar o seu proprio destino. 

Isto nao quer dizer que devamos nos opor a qualquer tentativa de implemen- 
tar Agoes Afirmativas. Mas, diz Baumann, temos de ter clareza de que os direi¬ 
tos civis e os direitos comunitarios seguem logicas diferentes, e ate certo ponto 
excludentes. Enquanto os direitos civis excluem estrangeiros, direitos etnicos 
excluem aqueles considerados “nao-etnicos" ou “semi-etnicos". O perigo consis- 
te, segundo Baumann (1999, p.4, 9-10), no fato de muitos llderes etnicos (e/ou 
religiosos) tratarem, nas suas atividades politicas, os dois tipos de direitos como 
basicamente iguais. Mesmo que haja razoes compreenslveis para eles agirem des¬ 
sa forma, essa atitude tende a causar resultados paradoxais e contraproducentes. 

A maioria dos projetos multiculturalistas baseia-se, em termos teoricos, de 
forma explfcita ou impllcita, nas reflexoes de Taylor e/ou de Kymlicka, os quais, 
como foi mostrado por varios pesquisadores, recorrem a concepgoes de identi- 
dade e de cultura que a antropologia moderna abandou ha varias decadas. As- 
sim Reckwitz (2000, p. 503 e 2001; cf. tb. Vermeulen e Slijper, 2000) critica o fato 
de que uma concepgao de cultura inspirada no “modelo de bola” (Herder, mas 
tambem Boas) que frisa a delimitagao para fora e, ao mesmo tempo, a homoge- 
neidade para dentro, nao condiz simplesmente com as experiencias de vida das 
pessoas. Segundo este sociologo, autor de varios trabalhos sobre teoria cultural, o 
normativismo preponderante nas reflexoes teoricas de Taylor e de Kymlicka pres- 
ta-se pouco para o desenvolvimento de uma analise sociocultural adequada do 
mundo atual. O fato de as teorias normativas multiculturalistas deixarem de (ou 
ate rejeitarem) diferenciar claramente entre cultura e etnicidade foi classificado 
por Appiah (1997) de o mal-entendido multiculturalista (“the multiculturalist 
misunderstanding"). 

Hylland Eriksen (2002, p.135-136), especialista em assuntos relacionados a 
etnicidade e globalizagao, concorda com esta avaliagao critica das premissas teo¬ 
ricas quando aponta para o seguinte problema: o direito a diferenga, da maneira 
como projetos multiculturalistas o tem propagado, costuma nao contemplar o 
direito a nao assumir uma identidade etnica especlfica ou de optar por mais de 
uma ao mesmo tempo ou ainda de preferir e viver formas hlbridas. E faz o se¬ 
guinte alerta: “Uma epistemologia que baseia a qualidade de vida do indivl- 
| duo na cultura desta pessoa nao pavimenta o caminho para mais tolerancia, 

j mais respeito e para um ecumenismo global". 17 

| Reflexoes crlticas como estas atentam para a necessidade de despedirmo-nos 

1 de concepgoes anallticas e de linguagens que evocam “essencialismos”, inclusi- 


17 Para uma abordagem critica de "politicas multiculturais”, cf. tb. Sansone (2003). 
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ve porque estes frequentemente trazem consigo o perigo de fomentar contra-re- 
agoes maniqueistas que acirram ainda mais atitudes racistas. E mais: indicam que 
e preciso investir na reflexao teorica, buscando modos mais adequados para pen- 
sarmos as diferengas humanas e maneiras politicamente mais acertadas para 
enfrentarmos as diferentes formas de discriminagao. Se os estudos culturais e 
pos-coloniais e as reflexoes sobre transculturalidade e transdiferenga nao con- 
seguiram certamente resolver a maioria dos problemas, podemos contudo ad- 
mitir que tern apontado para questoes pertinentes. 

Para reivindicarmos politicas de combate a discriminagao racial, nao e neces- 
sario, como alegam alguns, recorrermos a “categorias fechadas” de raga/cor. E 
preciso comprovar e denunciar o racismo existente. Ao inves de desclassificar- 
mos vozes que alertam para o perigo da essencializagao das identidades raciais / 
de cor (tachando-as de reacionarias, anti-negras etc.), parece-me intelectual e 
moralmente mais sincero — e, pensando no sucesso do projeto, mais promissor — 
optarmos por um outro caminho: o de nao esconder perigos e incertezas que 
projetos politicos, tais como as cotas, podem ocasionar, mas encara-los e proble- 
matiza-los abertamente como algo que faz parte de um experimento democrati- 
co legltimo. Ninguem pode prever os desdobramentos que a implementagao de 
programas de Agao Afirmativa acarretara (por exemplo, se ira se fortalecer uma 
tendencia de sensibilizagao e de conscientizagao da populagao brasileira para a 
problematica da discriminagao e/ou se ocorrera uma “contra-reagao” que podera 
impulsionar um acirramento de atos discriminatorios). 

Penso que, ao transformar o racismo em objeto de comentarios cotidianos, o 
debate sobre as Agoes Afirmativas j a tern tido um merito simbolico importante: 
o de explicitar que ha um “problema racial serio” a ser enfrentado. Constato, 
porem, com certo lamento, que a discussao em torno das Agoes Afirmativas tem 
levado, no mundo academico, na grande mi'dia e pelas ruas do pais, a um endu- 
recimento de duas posigoes: defesa de um "etos” (e/ou de "mitos sociais”) ver¬ 
sus defesa de um grupo especi'fico. Este enrijecimento (recrudescimento na dis¬ 
cussao) pouco tem contribui'do para aprofundar a compreensao dos mecanismos 
e das causas dos processos discriminatorios no Brasil. Esta na hora de redirecio- 
narmos nosso olhar, aproveitando o que ha de frutifero nas tradigoes antropolo- 
gicas e sociologicas para avangarmos na analise e, dessa forma, abrirmos novos 
horizontes e, quern sabe, perspectivas mais eficazes de combater o racismo. 
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